ای ل کیک ورایت ې (دلغرن 


(aofV: (ت‎ 


وة وکتیور 


قم ارك 


تحقيق الثرات (۲) 


أهداءات ۲۰۰۳ 


و الدراسات الإسلامية 


۳۹7 


AS) 


رت :۷٩٥ھ‏ ) 


دراسَة وکمیی. 


© مركز الملك فيصل للبحوث والدراسات الإسلامية » ۱:۲۶/ ١٠١٠م‏ 
فهرسة مكتبة ا ملك فهد الوطنية 
الزاغوتي» علي بن عبيد الله 
الإيضاح في أصول الدين/ تحقيق عصام السيد محمود . الرياض. 
۱ ص؛ 4 سم 
ردمك: ۱۳-۰- ۹۹۰-۷۲ 
١‏ العقيدة الاسلامية أ محمود؛ عصام السید (محقق) 
ب العنوان 
ديوي ۱:۰ 


۱2۱۳۱۳۱۸۹۳ 


رقم الإيداع: ۳۲۱۸۱۳۸۳۳ 
ردمك: ۹۹۰-۷۲۲۱-۲۳-۰ 


الطبعة الأولى 
15 اه/ ۳م 


مركز الملك فيصل للبحوث والدراسات الإسلامية 
ص . ب ۵۱۰44 الریاض ۱۵6۳ 
هاتف. ٤19۲۲۵۵‏ فاكس 210۹۹۹۲ 


القسم الأول 

مقدمة e e n‏ مو هقفي مقف ف ee‏ مم و موي sese‏ لمم a‏ 
اللدخل 
ابن الزاغوني حياته وعصره 

التعریف بابن الزاغوني ........ . ی ید موی و ی یی 
عصر ابن الزاغوني ی ا ی 

الفصل الأول 

في الأسماء والصفات 

الطریق الذي ثبشت به الاسماء والصفات موی ی ل ی 
ولا : النقل .. 
ثانياً: العقل ا ا ا 200 
موقف التکلمین من الأسماء والصفات سس ی مس ی يي 
مذهب المعتزلة ...... . . 
مذهب الأشاعرة . . . .... ف لق و موی مس لولف مه 
مذهب السلف في الاسماء والصفات ی مس ی ی 


اولا: وصف الله تعالی - با وصف به نفسه ووصفه يه رسوله , 


ثانياً: وجوب حمل نصوص الاسماء والصفات على حقیقتها ... 


ثالثاً: الله تعالى - بعث رسله بإثبات مفصل ونفي مجمل.. 
رابعاً: الاشتراك في الاسم لا يقتضي الاشتراك في المسمى.. 
خامساً: القول في الصفات كالقول في الذات e‏ 
سادساً: عدم جوار إطلاق الالفاظ المجملة نفياً وإثباتا لد 
مذهب ابن الزاغوني في الاسماء والصفات . . 


تعقيب على مذهب ابن الزاغوني 


۱۳ 


۳۱ 
۳۷ 


الريضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الفصل الثاني 


في صفة الكلام لله تعالى 
موقف المتكلمين الى 
مذهب المعتزلة AS SSAA ASAR‏ 
مذهب الأشاعرة AE. sS ASR‏ 
اتفاق الأشاعرة والمعتزلة على حدوث الكلام اللفظي ا AOS‏ 
مذهب السلف: SSS‏ ا مسو ا مه مه AA‏ 
آولا: حقيقة الكلام والمتكلم ا ا ا ا AN o‏ 
ثانياً: القرآن کلام الله تعالی - غير مخلوق RAS‏ لد ی ی وگ 
الثاً: أن الله - تعالی - یتکلم بمشيئته وقلوته........... . .... ٩۲۰ ae‏ 
رابعا: أن الله تعالی - يتكلم بصوت وحرف. م ی ۰ ٩۶۰‏ 
مذهب ابن الزاغوني في صفة الكلام. a OT‏ ل 
تعقیب على مذهب ابن الزاغونی مه هو 
الفصل الثالث 
في القضاء والقدر 

موقف التکلمین  S‏ ی سر ی و و 1 ۱۱ 
مذهب المعتزلة. تست YE‏ 
مذهب الأشاعرة E eA‏ ا VU‏ 
مذهب السلف. A, ALORS SRA Es‏ 
القضاء والقدر في القرآن الكريم . .. . ........ ... 

أولا: الإيمان بالقضاء والقدر ا ب ا الا ۱ 
ثانياً: القضاء والقدر لا يقتضي الجير .. ... ......... YE ss‏ 
الب : تأكيد الاختیار وحرية العبد.... .. .. . ی ۱ cee‏ ۱۷۵ 
رابعاً: آفعال العباد مخلوقة لله تعالی . ۳ اما ع IYE‏ 
خامساً: مشيئة الله تعالی - عامة شاملة و هی ۱۳۷ 


الایضاح في أصو ل الدين 


آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


مذهب ابن الزاغوني ا ۱۳۹ 
خلاصة مذهب ابن الزاغوني في القضاء والقدر ..... مس ی ی ۱۵ 
الخاقة او و موی مس مهو وم و ویو مهم وم کی میم مت موی ا 
ال الثاني 
قسم التحقيق 

مقدمة التحقيق 

نحقيق اسم الكتاب JO sss es n‏ 
نسبة الكتاب للمؤلف e ns‏ مه ما VET‏ 
وصف مخطوطات الكتاب e‏ موی JEV sss e a e a‏ 
خطة التحقیق. ۱:۹ 
صور لبعض صفحات الخطوطات. . ۱۱ 
خطبة الکتاب ... ۱۹ 
:ال اد سیب شرا ف رم ۱۷۰ 
فصل : آقسام العلم.... ۱۷ 
فصل: القسم الثاني: لملم | الدرك بالحواس .. ۱۷۵ 
فصل : القسم الثالث: العلم بمخبر الا خبار ی ی مس ی میم VT‏ 
فصل : في النظر. ۱۷۸ 
فصل : النظر والاستدلال علی معرفة الله ۱۷۹ 
فصل : وجوب النظر رت سس موی مس e‏ 1487 
فصل : نذكر فيه أصولا يدرك الناظر بمعرفتها أسباب النظر.... 1A0‏ 
فصل: في الجوهر. .. مو معطم ل ممم و لملمة ممم ووم عمط a‏ مب ۲۲ AV‏ 
فصل : في الجسم . . موی و موی ی و و میب ا ااا اا یی ۱۸۵ 
فصل : في العرض ۱۹۱ 
فصل: في أسماء تدور بين أهل النظر يحتاج إلى معرفتها . 14 
فصل : ۱۹۹ 


فى القديم و المحدث 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزافوني 


فصل: في الضدين AV SS SAAD DR‏ 
فصل: في المثلين 00008 A SSS Sb‏ 
فصل: في المستحيل والممتئع es. Asa‏ 
فصل: في الجائز والمکن ی ا YEN‏ 
فصل: في التکیف والخطاب و 00 EV‏ 
فصل: آقسام التکالیف الشرعية کی ES‏ 
فصل: الذي فرضه الله على الاعیان على ضربين آحدهما: ما لا يتم الإيمان إلا به u,‏ ۲۰۵ 
فصل : الضرب الثاني: ما لا يتم الإيمان بدونه 0 0 A‏ 
فصل : الأدلة السمعية: على ضربين EES‏ ۲۱۲۶۰ 
فصل: العدوم لیس بشيء هاه که من نید نسوس ۲۲۷ 
فصل : العالم محدث مخلوق. اتام انموي ARAS‏ وك ا ا 
فصل: إذا ثبت أن العالم محدث مخلوق فله خالق خلقه... ...... ... .....  ..‏ ۲۱۸ 
فصل: صانع العالم واحد لا ثاني له ESS‏ - اما یو بت N‏ 
فصل : في قول الجوس Yo RAE DERT‏ 
فصل : صانع العالم لیس بطبيعة .... . ايت .بن مس مس ۳۳۷ 
فصل : صانع العالم ليس بفلك ولا تم . . . ۶ ه 2 " ۳۳۱ 
فصل: ذکر ما ذهبت إليه النصارى ... ۲۳۰ 
فصل : الدلالة على أن الباري لیس بجوهر . ١‏ . 3 ۱ ۳۳۷ 
فصل: في إبطال القول بالأقانيم .. 4 و میگ ۳۳۹ 
فصل: في إبطال قولهم في الاتحاد. 5 5 ۳:۲ 
فصل : في إبطال قول من قال إن الاتحاد هو الاختلاج والامتزاج .. e‏ بعد > ۳۸۱۰ 
فصل: في ابطال قول من زعم: أن الکلمة استحالت ما ودماً. ... .. . ۱:۷ 
فصل : في إبطال قول من قال: إن الکلمة والناسوت اختلطا  .‏ . . ۲4۸ 
فصل : في |بطال قول من قال إن الاتحاد أن تصير الكثرة قلة ... .. .. ۳۹۹ 


الإيضاح في أصول الدين آبر الحسن علي ابن الزاغوني 


الباب الأول 
القول في الصفات 

: الباري - تعالى - موجود SSS esses uns‏ 
الباري - تعالی - ذات ثابتة بحقيقة الإثبات eee n uan‏ 
الباري - تعالی - موصوف يانه حي 19 
الباري - تعالی - عالم . ی و وی وه ی وم 
الباري - تعالى - عالم بالمعلومات في القدم ا ا 
الباري - تعالی - عالم بجميع المعلومات على سبيل الإجمال والتفصیل... 
الباري ‏ تعالی - قادر e e e e ee e ne ens‏ ی 
الباري - تعالی - مرید. . 


ولیس وصفنا للباري تعالی بانه سميع بصیر إثبات اسمين يراد بهما معنی العلم. 

الباري - تعالی - باق على الدوام. . ما ی 

الله تعالی - آوجد العالم لا لعلّة ولا لداع ولا لغرض ولا لخاطر. . 

الطريق الذي ثبتت به الصفات . . ... .... . ل 

القرآن والسنة وردا بان الله - تعالى - سميع ممم لل ل ا ا 

وقد وصف الباري نفسه في القرآن بقوله تعالی: «فاینما ولو نم وجه الله4 .. . 
وقد وصف الله تعالى نفسه باليدين . 0 

وقد ورد في القرآن إضافة العين إليه - تعالی - 

في التزول والمجي.. تسس 0 
قد وصف نفسه سبحائه بالاستواء على العرش بی یی ی موی 0 
في اختصاصه بجهة العلو والفوقية . ... .. .... مده یی ی یی 
القتضی الثالث جواز السؤال عن الباري - تعالی - بأين 

وقد تعلقوا بأشياء يقصدون بالتعلق بها قوة التأويل وصحته . 

الصفات الذاتية الواجبة لله تعالی - على ضربين 


۲ ۲۲۲۲۲۲۲۲۲۲۲۲۲ ۴ 


فصل : فأما القول بانه باق وقدیم. فلا نقول إنه بیقاء وقدم مس ۳۸۳ 
الباب الثاني 
القول في القرآن 
فصل: کلام الله تعالی - لیس بجسم مومس ۳۸۷ 
فصل: کلام الله - تعالی - لیس بعرض اا FEQ‏ 
فصل: الدلالة على أن الکلام صفة نفسية sass‏ ۱۳۵۳ 
فصل : الدلالة على أن کلام الله لا یدخله الترتیب في وجوده sss‏ ۳۵۷ 
فصل : الدلالة على أن کلام الله تعالی قدیم غير محدث موی ۳۹۹ 
فصل: کلام الله تعالی هو الحروف والاصوات عن مس میم و ۳۸۹ 
فصل : التلاوة هي التلو والقراءة هي القروم. والکتابة هي الکتوب 00 ۱۲ 
فصل: في الكتابة والمكتوب e‏ ا e‏ ا EY‏ 
فصل : كلام الله تعالی - مر ممما مما sss‏ 6۲۹ 
فصل : اتفق آصحابنا على أن احروف في القرآن قديمة مس ی ا ۳۳ 
فصل: کلام الله تعالی - صفة واحدة 000 u‏ ی ی ی EEE‏ 
فصل : كلام الله - تعالى - يشتمل على آمر ونهي. ss‏ مس EO o‏ 
فصل : هل القرآن قائم في المصاحف والصدور وحال فيها آم لا؟ EEA ss‏ 
فصل : الكذب لا يجوز على الله - تعالى - میم EON‏ 
الباب الثالث 
الكلام في القدرة 
. فصل: من المحال أن يكون مخلوق لا خالق له.......... ‏ . للا E00‏ 
فصل: الدلالة على أنه لا یجور أن تکون آفعال العباد خلقاً لهم o‏ ۱ 
فصل : الدلالة على أن جميع ذلك خلق لله تعالی .. ..... ... . . 8 << EVE‏ 
فصل : الافعال الصادرة عن المكلف على ضربين ... .. "۵ Af‏ 
فصل: الاستطاعة من العباد لا تکون إلا مع الفعل . ۳ 40 
فصل : استطاعة الفعل لا يصح تعلقها پفعلین مختلفین في رمان واحد. .... 9.۰ 


فصل : 


فصل : 


الایضاح في أصول الدين 
في تکلیف ما لا یطاق . ی موی ی ل 
الباب الرابع 
الکلام في الرژية 
في جواز رژیته - تعالی - ەە مه ة مو وفة ف موم و موم و مم وم و 
الدلالة على أنه تعالی - راء لتفسه ی موس ی ی 


فصل : 


فصل : 


1 
۹ 


EE 


: القضايا الواقعة على الموجودات من حسن وقيح وواجب و ر 0 


: في وجوب رژیته للمومنین مومی ع ل وم و 0 


فصل: اتفقت الروایات عن إمامنا أحمد أن النبي ول رای ريه یه سري 


الباب الخامس 
القول في الوعيد 
لا يجب على الله تعالی - فعل الوعيد eee e‏ 
: قد أخبر الله تعالی - أنه لا يغفر لمن مات مشركا ا 0 


: يجوز أن يخرج الله - تعالى - الذنبین من النار بالشفاعة.... 


في الذنوب ما هو صغائر وفي الذنوب ما هو كبائر sese‏ 00 
من تاب إلى الله تعالى ‏ من ذنوبه فتوبته مقبولة في الظاهر.. . 

دخول الجنة لا يكون إلا برحمة الله تعالى - وفضل منه 0 
نعيم آهل الجنة دائم لا انقطاع له ولا انتهاء ولا فناء 0 
الجنة والنار موجودتان قد خلقا e‏ یی ee e‏ 
مساءلة منكر ونكير في القير حق........ sees un‏ 


esses es cesse seers عذاب القبر ونعيمه حق‎ 


الشفاعة فى القيامة حق ی e e e‏ 
لا يخلد في النار مذنبي السلمین و مس مس 0 


آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الإيضاح في أصؤل الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الباب السادس 

القول في النبوات 
فصل: إرسال الرسل من الله - تعالی - إلى عباده آمر جائز الو يي AV‏ 
فصل : الشرائع على ضريين OA sass‏ 
فصل: نبينا محمد 5 نبي رسول بعثه الله إلى جميع العالمين ی OAR‏ 

الباب السابع 

القول في الإمامة 
فصل : الإمامة تر اد لحفظ السياسة بالشرع وإقامة الحق بالعدل. ل خا 
فصل : الإمامة تختص بقريش دون سائر الناس 000 0 هو ره 
فصل : الدلالة على الذين قالوا من الشيعة إنها تختص بال علي اخ O‏ 
فصل : الطريق الذي تستفاد به الإمامة مرمع ممه وج وشوو زج لل Ye‏ 
فصل : بماذا ثبتت الخلافة لأبي بكر بعد رسول الله كَل N aE‏ 
فصل : وجه اختيار الصحابة لابي بكر أنه كان أفضلهم SSA‏ 3 
فصل: قد ثبت أن بيعة أبي بكر الصديق حضرها + جميع أهل العقد وال U ee‏ 
فصل : الخلافة بعد أبي بكر الصسدیق - رضي الله عنه ‏ كانت لعمر بن الخطاب 
رضي الله عنه مش مهو ا مس وا o0‏ 
فصل : خلافة عثمان بن عفان رضي الله عت ا ۲ ۳۷+ 
فصل : خلافة علي بن أبي طالب - رضي الله عنه NA sd eT‏ 
فصل : : إذا وجد من الإمام الفسق في أفعاله فان ذلك لا يوجب حلعه e E‏ 
. فصل: في تكفير المتأولين من آهل الملة ERA‏ ام E ss Se‏ 


فصل : الأنبياء والأولياء أفضل من اللانیه........ ی بر وی ری ز 1 10111111 ۳۹ 
الفهارس العامة لمعا و ان a‏ هط یه شزو اسك ب ا رس ی( 1:۹ 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 
مقدمة 


الحمد لله رب العالمين؛ وصلى الله على سيدنا محمد وعلى آله وصحبه وسلم 
تسلیماً كثيراً وبعد. . 

فهذا تحقيق ودراسة لأحد المؤلفات فى أصول الدين الإسلامى» رأيت لزاماً أن يطلع 
عليه القاری ليعرف مدى جهود السلف» واهتمامهم بضبط آبواب العقيدة» وضرورة 
تشبيتهاء والرد على من آثار حولها الشبهات. 

إن الانحراف فى العقيدة عن مقاصدها ‏ سواء عن قصد أو غير قصد - أمر ليس 
جديداً على الفكر الإسلامى» وهذا ما يدفعنا لابراز مثل هذا التراث القيم» فان من لا 
ماضی له لا حاضر له وقضايا العقيدة فى ذاتها لا تحتمل وجهین على أن فهم هذه 
القضایا على وجهها الصحیح هو العروة الوثقى بين السلمین وهو المحرك الاساسی 
لسلوکهم . 

لا شك أن قواطع الادلة العقائدية فى الاسلام تؤخذ من الکتاب والسنة الصحيحة. 
وكثير من التکلمین - بل طوائف لا تحصى ‏ وضعوا لالفسهم قواعد عقلية بعيدة عن 
فهم السلف للتصوص. ثم حملوا هذه النصوص على تلك القواعد» وآلزموا آنفسهم 
بقیود ما آنزل الله بها من سلطان فآقام الله - تعالی - لدینه رجالا * یدعون من ضل 
إلى الهدی ویصبرون منهم على الاذی» یحیون بکتاب الله الوتی» ویبصرون بنور الله 
أهل العمی. ینفون عن کتاب الله تحريف الغالین وانتحال البطلین وتأویل 
الجاهلين 2305 , 

من هؤلاء الرجال العلامة ابن الزاغوني(ت 577 ه ) أحد رجال المذهب الحنبلى؛ 


وصاحب الآراء السلفية. ومؤلف كتاب " الإيضاح فى أصول الدين ". وهو بحق 


)١(‏ مر خطة الامام أحمد فى الرد على الحهمية/ "لطعه السلمیه ومکتبتها/ ص" 


E 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
أحد أعلام الذهب» وإذا ذكر الحنابلة فى العقائد كان ابن الزاغوني فى المقدمة . 

وتجدر الإشارة إلى كثرة ما طبع للأشاعرة والمعتزلة من مصنفات تحوى مذهبهم في 
العقائد مصحوباً بالادلة العقلية المؤيدة له إلا أنه لم يطبع للحنابلة مرجع في بیان 
طريقتهم العقلية في الاستدلال لذهبهم والاحتجاج له. وما طبع للحنابلة - کمصنفات 
ابن بطة وأبي يعلى واللالكائي وغيرهم - فهي على طريقة المحدثين في سرد الادلة من 
الكتاب والسنة وأقوال الائمة من دون التأكيد على الادلة العقلية والرد على أدلة 
المخالفين» وهو ما تصدر له ابن الزاغوني . لذلك يعد كتاب الإيضاح مرجعاً أصيلاً من 
مراجع الحنابلة في مناقشة قضايا العقيدة على طريقة المتكلمين. 

ولم يكن الشروع فى مثل هذا العمل سهلگ فليس للكتاب سوى نسخة واحدة بدار 
الكتاب المصرية» مصورة عن مكتبة سعيد القحطانى بالمملكة العربية السعوديةء وهذه 
أيضاً مصورة عن الظاهرية بدمشق» وعراسلة دور الخطوطات فى عدة دول لم أظفر 
بشيء» فعزمت على البحث فى مخطوطات العقائد التى لم يعلم مؤلفوها - وهی كثيرة 
بدار الکتب - فوقفت على نسخة أخرى من الكتاب ثم ثالثة» ولله الحمد. 

فعقدت العزم على العمل» يشجعنى فى ذلك أن الكتاب يلقي لنا الضوء على اتجاه 
عقلي عند انابلة» اطلع على كتب المتكلمين» وخبر ما فيها وناقشهاء هذا الاتجاه 
الذي یجمع - بالاضافة إلى ابن الزاغوني - ابن حامد» والقاضي آبا یعلی» وابن عقيل 
وغیرهم . 

كذلك فإن هذا الكتاب يبين لنا با لا يدع مجالا للشك بطلان ما رمي به ابن 
الزاغوني والحنايلة من التجسيم والحشو والتشییه» كيف وهم من أعلم الناس بالتقول 
والمعقول» وفيهم من العلم والفضل والدين والإثبات للنصوص والتعظيم لها ما لیس 
في غيرهم من الطوائف. 

كذلك فان كثيراً من المصنفين في علم الكلام وغیره» قد تعرضوا لفكر ابن الزاغوني 
قبولا ورفضاء كتلميذه ابن الجوزي (ت ۰)۵۹۷ والذهبي (ت 0748» وابن القيم 
(ت۰)۷۵۱ وقد تعرض ابن تيمية (ت 8 الاه) لنقد بعض آراء ابن الزاغوني فى كثير 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
من المواضع من کتبه» ونقل عنه وأثنى عليه في مواضع آخر. 

كل ذلك يجعلنا في حاجة ماسة إلى الصادر الأصلية لفكر ابن الزاغوني حتى 
نستطيع أن نفهم مذهبه فهماً صحیحاً. 

وتقوم خطة هذا البحث على تقسيمه إلى قسمين: قسم الدراسة: وقسم التحقيق. 

القسم الأول: ينقسم إلى مدخل» وثلائة فصول. وخاة. 

الاخل: تكلمت فيه عن ابن الزاغوني حياته وعصره. 

الفصل الأول: جعلته في الأسماء والصفات» وقسمته إلى أربعة مباحث: 

المبحث الأول: تكلمت فيه على الطريق الذي ثبتت به الأسماء والصفات؛ وقد بين 
ابن الزاغوني أنها ثبتت له سيحانه بالنقل والعقل كما هو مذهب السلف» خلافاً 
للمعتزلة والأشاعرة الذين يرون أنها ثبتت بالعقل أولا ثم النقل. 

البحث الثاني: موقف المتكلمين في الا سماء والصفات» وقصدت به بیان مذهب 
المعتزلة والاشاعرة» آکبر مذاهب التکلمین وأکثرها وجوداًء وأردت من ذلك مجرد 
عرض مذهبهم حتی يتبين موقع ابن الزاغوني بين هولاء التکلمین. 

والبحث الثالث: مذهب السلف في الاسماء والصفات» ذکرت فيه أنهم کانوا على 
الإثبات للنصوص والتسلیم لها وعدم تأویلها . 

والبحث الرابع : مذهب ابن الزاغوني في الاسماء والصفات. وفي نهاية هذا 
المبحث آشرت إلى ثلاثة أمور: 

الأول: كان نتيجة البحث وهو أن ابن الزاغوني موافق لمذهب السلف في مسجمل 
مذهبه في الأسماء والصفات . 

الثاني تعرضت لوقف ابن الجوزي من ابن الزاغوني» وما نسبه إليه ابن الجوزي في 
كتابه "دفع شبه التشبيه' . 

الثالث. مع الأستاذ زاهد الكوثري في دعواه آد لابن الزاغوني في کتانه الایضاح 
من غرائب التشبيه ما يحار فيه السيه 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الفصل الثاني: في صفة الكلام لله - تعالى - وقسمته إلى ثلاثة مباحث: 

البحث الاول: موقف المتكلمين من صفة الکلام» وأقصد بهم المعتزلة والأشاعرة 

المبحث الثاني: ذكرت فيه مذهب السلف في صفة الكلام لله تعالی . 

البحث الثالث: مذهب ابن الزاغوني في صفة الکلام» وبينت فيه أنه وافق السلف 
في مواضع والمتكلمين في مواضع أخر. 

الفصل الثالث: في القضاء والقدرء وقسمته إلى ثلائة مياحث : 

البحث الأول: موقف المتكلمين في القضاء والقدرء وحرية الإرادة الإنسانية. 

ا مبحث الثاني : مذهب السلف في القضاء والقدرء وأنهم أثبتوا القضاء والقدر 
السابق وحرية الارادة الإنسانية. 

البحث الثالث: مذهب ابن الزاغوني؛ وأنه موافق لمذهب السلف في إثبات القضاء 
والقدرء وحرية الارادة الإنسانية» وأن الإنسان فاعل حر مختار يوجد فعله بقصده 
المقترن بارادته . 

هذا وان كنت لم آذکر بقية قضایا الکتاب الحقق في الدراسة» فاني لم أغفلهاء 
وإنما قمت بالتعلیق علیها في التحقیق حتی لا تتضخم الرسالة اکثر من هذا. 

القسم الثاني : قسم التحقیق. 

ویشتمل على مقدمة ثم نص الکتاب: وقسمت القدمة إلى ثلاثة مباحث: 

البحث الاول: تحقيق اسم الکتاب. 

الیحث الثاني : نسبة الکتاب . 

البحث الثالث: وصف مخطوطات الکتاب . 

ثم الحقت بالقدمة عدة صفحات لخطوطات الکتاب التي عشرت علیها . 

وقد قسم ابن الزاغوني کتابه إلى مقدمة وسبعة آبواب. ویلاحظ أن ترقیم الابواب 
مني» فلم يزد ابن الزاغوني على قوله باب القول في كذاء أو باب الکلام في كذاء 


- 1 


الإيضاح في اصول الدين آبو الحسن علي اين الزاغوني 
فقمت بترقيمهاء فقلت: الباب الاول: القول في كذاء الباب الثاني : الكلام في. . . 

في القدمة: تكلم الصنف على أصول المعرفة» ثم ذكر مصطلحات قال: إنها تدور 
بين أهل النظر يحتاج إلى معرفتها ليستعان بها في فهم ما يريدون. 

ثم الباب الأول: القول في الصفات. 

والباب الثاني : القول في الكلام. 

والباب الثالث: القول في القدرة. 

والباب الرابع : الكلام في الرژیة. 

والباب الخامس : القول في الوعید. 

والباب السادس : القول في التبوات . 

والباب السابع: القول في الإمامة . 

آما عن منهجي فی الدراست. فقد استعملت فى عرض مذهب ابن الزاغونی منهجاً 
تکاملیاً يجمع بين الوصف والنقد والمقارنة» واكتفيت بالمنهج الوصفى فى الكلام علی 
مذهب السلف ولمتكلمين» وأردت من ذلك مجرد عرض مذهبهم؛ حتى يتبين موقع 
ابن الزاغوني بين السلف وهؤلاء التکلمین ولم أتعرض لذاهبهم بالناقشة؛ لانه لیس 
من هدف هذه الدراسة» بالاضافة إلى أن ابن الزاغوتي قد تعرض لذلك . 

أما عن منهج الصنف في عرض فضایاه» فهو منهج تكاملى يجمع بين الوصف 
والنقد والتحليل؛ فكان يعرض مذهيهء ثم مذهب من خالفه» ثم يستدل لذهبه بالتقول 
والمعقول» ثم يبدأ في ذکر أدلة اخصم بطريقة جدلية بقوله: و"احتج الخالف *» 
"قالوا"» ثم يورد حجته واستدلاله» ثم يذكر جوابه عن تلك الحجة بقوله: "والجواب 
أو قلا" . متبعاً في ذلك مسلك المحدثين في الشصنيف ؛ كالباقلاتي والجوينى وغيرهم» 
وهو يختلف عن طريقة المحدثين كابن حزية وابن بطة وابن منده وغيرهم ممن تقوم 
طريقتهم في التصنيف على “سوق الأسانيد إلى متونها والرد على الشبهة الواردة علیها 
بإيراد النصوص الشرعية من الكتاب الكريم. ومن صحيح السنة المطهرة وآثار الصحابة 
والتابعين بأسانيدها تحت عناوين دالة على المعنى المراد من إيراد ذلك التص» ثم يذكرون 
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الأقوال الخالفة لما كان عليه السلف ثم يوردون النصوص التى فيها بیان الحجة على 
الخالف والرد عليه "(۲۱. 

آما ابن الزاغوني» فلم ینهج هذا النهج» فلم يضع عناوین لفصوله إلا نادرآء اکتفاء 
بعتاوين الأبوابء ولم يهتم بسوق الأسانيد للأحاديث ولآثار الصحابة والتابعين على 
قلّنهاء واطال في عرض الادلة العقلية المؤيدة لمذهبه أو البطلة لذهب المخالف. وهو ما 

وبذلك يستعمل ابن الزاغوني منهجاً علمياً رصيئاً في عرض قضاياه بإقامة الحجة 
عليهاء ورده على العارض وإبطال حجته» ويلاحظ في استدلال ابن الزاغوني الإكثار 
من الاستدلال بالآيات القرآنية بالنسبة للأحاديث النبوية» ومن مذهبه أن العقائد تؤخذ 
من الحديث المتواتر والمشهور والآحاد الذي تلقته الامة بالقبول» لكنه لم يلتزم بهذاء 
فنجده قد استدل بكثير من الاحادیث الضعيفة والموضوعة ونسبها إلى الصحة. 

أما عن أسلوب ابن الزاغوني: فتتميز عبارته بالسهولة مع قوة الحجة واضطرادهاء 
وضرب الأمثلة العقلية الموضحة لفكرته والاستدلال عليها بالأبيات الشعرية. 

على أني وجدت بعض العقبات والصعوبات أثناء التحقيق ومقابلة النسخ؛ فبعضها 
به سقط والبعض يحتاج إلى إعادة ترتيب صفحاتهء كذلك فقد وجدت صعوبة في 
تخريج الآثار والأحاديث؛ لان ابن الزاغوني كان يذكر الأحاديث بمعناهاء وكثيراً ما 
كان يدخل حديثين فى حديث يظنهما حدیثاً واحداء أو يأتي بالقول القطوع أو الوقوف؛ 
فيرفعه إلى النبي بيه أو يأتي بكلام ينسبه إلى النبي و ولیس فى شيء من كتب 
السنة التى بين آيديناء ما اقتضى مني مضاعفة الجهد فى البحث عن هذه الأحاديث. 

وقد كنت متوخیاً في بحثي هذا العدل» موثر للإنصاف» وقمت بالرجوع إلى 
المصادر الأصلية؛ ورجعت إلى مصنفات أئمة المذاهب وأقوال المحتجين من كتبهم . 

واستفدت كثيراً في تقرير مذهب السلف من شيخ الإسلام ابن تيمية؛ فعبارته 
(۱) ابن منده: کتاپ التوسید. ت على بن ناصر الفقيهى/ مكتية الغرباء/ ۰۲ ۱۱6ه - ۱۹۹6 
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محكمة» وهو خير من يشل المنهج السلفي في جانبيه النظري والتطييقي. 

ولا يفوتني في هذا القام أن أشير في عجالة عن تساؤلات وجهت الي حول مذهب 
السلف؛ وهل هو ملزم لمن بعدهم؟ وهل الأشاعرة والمعتزلة وغيرهم من الفرق 
الإسلامية يعدون من أهل السنة؟ وتساژلات أخرى لا يتسع لها القام إلا أنني وجدت 
من الواجب على قبل الشروع في موضوع الكتاب أن اجيب على هذا السؤال. 

هل مذهب السلف ملزم لمن بعدهم؟ 

إن الاجابة على هذا السؤال مرتبطة ابتداءٌ بتحدید من هم السلف» ثم ننظر بعد 
ذلك في وجوب لزوم مذهبهم من عدمه. 

أولا: من هم السلف؟ 

"إن كل مذهب أو فرقة من الفرق والمذاهب برجم تاريخ نشأته إلى شسخص معين 
پرتبط به وينسب الیه» كما يرتبط تاريخ نشأة المعتزلة بواصل بن عطاء» وتاريخ نشأة 
الأشاعرة بأبي الحسسن الأشعري» وكذلك فقه المذاهب الأربعة يرتبط كل مذهب منها 
بتاريخ ا قواعده وأصوله كالحنفية والشافعية والحنبلية. 

آما السلف؛ فان آمرهم في نسبته يختلف تماما عن هذه المذاهب أو الفرق؛ فهم لا 
يرتبطون بشخص معين يتتسبون إليهء وهم لا يعبرون في مسارهم التاريخي عن مذهب 
فكرى خط لنفسه أصولا وقواعد انفرد بها كما فعلت الدارس الكلامية المختلفة التي 
وضعت لنفسها اصولا وقواعد انفردت بهاء وتميزت عن غيرها بالانتساب إليها 
كالقدرية نسبة إلى القول بنفي القدرء والرجثة نسبة إلى القول بالارجاء والعطلة نسبة 
إلى القول بالتعطیل . 

إن السلف ليسوا فرقة كلامية» وليسوا مذهباً فكرياًء كما يحاول البعض تصورهم 
في كتاباتهم» فيج علهم قسيما للمعتزلة والأشاعرة» وهذا خطأ تاريخي ومنهجي معا 
ينبغي التنبه إليه والحذر منه "۱۲ . 
(1)اانظر» اا اتناف :او مط اه الجليند: منهج السلف بين العقل والتقلید/ ۱8۱۵ - 
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والذي نفهمه من معنى "السلف" أنهم صحابة النبي يد فهم أئمة المذهب» وحملة 
المنهج النبوي في الاعتقاد والسلوك ومصابيح الدجى المقتدى بهم في هذا الأمرء لأن 
غاية ما عندهم هو الاتباع للنبي کل وقد جاء مدحهم في القرآن الكريم» والثناء على 
المنبع والنهاج» تلك الرحلة التى تميزت بوحدة المنبع الذي تستقي منه الجماعة المسلمة» 
وهو الوحی الا لهی الحصوم؛ ووحدة النهج الذي تتعامل به مع قضايا الدين . 

لهذا كان الاقتداء بهم خيراً من الاقتداء بمن بعدهم» ومعرفة إجماعهم ونزاعهم في 
العلم والدين خير وأنفع من معرفة ما يذكر من إجماع غيرهم ونزاعهم؛ ذلك أن 
إجماعهم لا يكون إلا معصوماء وان تنازعوا فالحق لا يخرج عن آقوالهم فيمكن طلب 
الحق في بعضها. 

فكل من آثبت ما أثبته النبي اة وصحابته» ونفی ما نفوه» وقسك بذهبهم 
ومنهجهم في باب العلمیات والعملی ات فهو سلفی متبع للکتاب السنة» وان أخطأ في 
پعض الواضع باجتهاد أو تقصیر فخطژه وتقصیره مردود عليه ولا ينسب إليهم . 

وعلی ذلك فالسلفية ليست نسبة لها رسوم خارجة عن متقضی الکتاب والسنة» أو 
لها [مام تسب إليه غير النبي وك إن السلفية هي دعوة لتحكيم الکتاب والسنة؛ 
والرجوع إلى الاسلام الصحيح والعقيدة الصحيحة كما جاء بها النبي المصطفى عل 
وفهمها صحابته رضوان الله عليهم. 

إن الدعوة لاتباع منهج السلف في العقائد هي دعوة للقضاء على كل انحراف أدخله 
المتكلمون في الدين» ولتوحيد المسلمين على عقيدة واحدة مستمدة من الكتاب والسنة» 
ما يساعد على اتحادهم وتحقیق عزهم ومجدهم النشود. 

ثانياً: هل فهم السلف للتصوص ملزم لنا نحن الخلف؟ 

سبق بیان أن السلف الذین ندعوا للاقتداء بهم واتباعهم هم صحابة النبي و حملة 
المنهج النبوي في الاعتقاد والسلوك . فما اتفق عليه هؤلاء فهو ملزم لمن بعدهم لا يجوز 
مخالفته؛ لأن اتفاقهم معصوم. ومن خالف ما اتفقوا عليه بقصد فمخالفته رمي لهم 
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بالخطأ والضلال وطعن في متبوعهم الذي قال: "إن أمتي لا تجتمع على ضلالة " . 

أما ما اختلفوا فیه» فالحق لا يخرج عن آقوالهم. فيمكن طلب الق في بعضهاء 
وإلا كان هذا ادعاء بأنه قد غاب الحق عتهم جميعاء فلم يعرفه أحد منهم حتى أتى من 
بعدهم فأدركه. هذا (جمال. والتفصيل أن يقال: 

إن كل ما يحتاج المسلمون لاعتقاده قد بينه النبي و بأفصح عبارة وأوضحهاء ولم 
يتوف النبي و إلا وقد أكمل الله تعالى به لأمته أمر دینهم قال تعالى: 8 الیرم 
أكملت لکم دینکم وآنممت علیکم نعمتي ورضیت کم الاسلام دينًا 4 [الائده: ۲۳ . 

واکمال الدين وکمال إيمان الصحابة يقتضي أن جميع العقائد الطلوب من کلف 
معرفتها قد بينها النبي 335 وتلقاها عنه صحابته» إذ أصول الدین هي من اعظم ما 
يجب على الرسول وة بيانه وتبلیخه. ولیس هذا کالاحکام العملية وحکم آحاد 
الحوادث التى لم تحدث في زمانه» فإنه لا يطلب معرفة ما لم يقع سببه منهاء فقد 
يكتفى في عهد النبي 5 ببيان الأصل الذي إذا رجع إليه عند وقوع سبب الحكم عرف 
منه الحكمء وهذا بخلاف العقائد فإنها ثابتةء لا تتجدد أحكامهاء ولا تزيد في نفسها. 

ومن جانب آخر» فان تأخير البيان عن وقت الحاجة لا يجوزء ووقت الحاجة إلى 
العقائد الطلوب من المكلف اعتقادها لا يمكن تأخيره عن حياة النبي و ووقت الحاجة 
إلى النصوص المتعلقة بالعقائد هو وقت الخطاب؛ لأن المكلف يسمع فيعتقد. 

فإذا تبين أن جميع الأحكام العقائدية قد بينها النبي و وان صحابته كانوا متفقين 
على عقيدة واحدة» قابلوها بالانقياد والتعظیم» وقد اختلفوا في كثير من مسائل 
الأحكام العملية» إلا آنهم لم يختلفوا في مسألة واحدة من مسائل الاعتقاد كما اختلف 
من بعدهم وإنما حدث الاختلاف بعد عصرهمء؛ ولم يحدث بينهم نزاع في مسائل 
الأسماء والصفات والقرآن والقدر والمعاد واليوم الآخر وغيرها. 

لذلك كان اعتقادهم في هذه الابواب ملزمآ لناء وغاية ما يسعى إليه المرء أن يعتقد 
ما اعتقده النبي كَل واصحابه وحسب امرئ من الجهل أن يتكلف ما لم يعلمه ولا دل 
عليه النبي و وصحابته . 


5١ 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


قالوا: هذه دعوة لتقليد السلف وغلق لباب الاجتهاد» والاجتهاد في الدين جزء 
منه» وما لم نجتهد يتجمد هذا الدين عقيدة وشريعة» ويصبح غير صالح للتطبيق زماناً 
ومكاناً. 

قلنا: والجواب عن هذا من وجوه؛ منها: 

الأول: أن دعوتنا للاقتداء بالسلف لا تعد تقليدا؛ لان التقليد هو أخذ قول الغير 
من غير حجة» ويدل على الموافقة العمياءء أما موافقتنا للسلف فهى موافقة ميصرة 
مميزة» مبنية على شهادة الله لهم بتعديلهم وتزکیتهم» وهذا لا يعنى أن الق تابع لهم » 
بل هم تابعون لهء ملتزمون به» ولا مانع من مخالفة قول الصحابى إذا اجتهد برأيه 
فخالف الكتاب والسنة. 

وليس اتباعنا للسلف من الإصرار على تقليد الآباء والأجدادء لان نصوص القرآن 
إنما أتكرت على من يقلدون آباءهم؛ لان آباء‌هم كانوا في ضلال ولم يكونوا على 
هدى. 

أما بالنسبة إلينا فالامر مختلف؛ لأن من ندعوا لاتباعهم» والاستضاءة بفهمهم شهد 
الله بتعديلهم وتزكيتهم وصحة اعتقادهم ومتابعتهم للنبي ا فالشبوع حقيقة هو 
الكتاب والسنة» وهما مقياس الصواب والخطاء ولكن لما حدث الابتداع في الدين بعد 
عصرهم» ونتج عنه سوء فهم للنصوص» رجعنا إلى الفهم المستفيض بين النبي 5 
وصحابته ؛ لأن المتنازع فيه أمور غيبية متلقاة من الوحی؛ لا تتجدد ولا تتغير ولا تزيد 
في نفسها وهي من أعظم الهدى . 

الوجه الثاني : قولهم إن هذه دعوة لغلق باب الاجتهاد فنحن نعتقد أن الاجتهاد 
مصدر هام من مصادر الشريعة الإسلامية» ودلیل على حیویتها وصلاحیتها لكل زمان 
ومکان؛ لان حوادث الحياة كشيرة متجددة غير محصورة بینما نصوص الشريعة 
محصورة . 

آما إن اتباع السلف غلق لباب الاجتهاد فغیر مسلّم لان مسائل العقائد كما سبق 
آمور خبرية ثابتة لا تتجدد أحكامهاء ولا تزيد في نفسهاء والعلم بها ووجوب ذلك مما 
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يشترك فيه الاولون والآخرون» فهم بها أحق لقربهم من يئيوع الهدى ومشكاة النور 
الإلهى. ولنضرب لذلك مثلا. 

وردت في الکتاب والسنة آیات وأحاديث تثبت لله تعالى صفات؛ كالعلو والاستواء 
والتزول واليد والساق والسمع والبصر والكلام وغيرها. 

كان موقف السلف منها: أنهم آمنوا بهاء ولم يتعرضوا لتأويلها وآمنوا أن المعنى 
الظاهر المفهوم منها هو احق. وهو إثيات هذه الصفات لله تعالى ‏ على وجه يليق 
بذاته - تعالى - (ثباتاً بلا تشبيه» وتنزيهآ بلا تعطیل؛ وعلى هذا جرى الامر في تابعيهم 
بإحسان. 

فلما جاء الجهم بن صفوان والجعد بن درهم نفيا هذه الصفات» ثم اتبعت المعتزلة 
مسلكهما في نفي الصفات» وتعرضوا لتأويلها بما يخالف ظاهرهاء مدعين الرغبة في 
التنزيه . 

ثم جاء ابو الحسن الاشعري - وکان على مذهب العتزلة ثم رجع عنه - فاثبت بعض 
هذه الصفات ونفى بعضها. 

فهل يجور أن تعرض هذه المذاهب على الناس» ونقول لهم: هذه اجتهادات تقبل 
الصواب والطا؟ ومن اراد أن يعتقد أيها شاء فله ذلك» وهو مأجور عليه - كما يدعى 
المعارض - أم أن نقول لهم: الحق أن نعتقد ما اعتقده النبي ية وأصحابه » ولا نتكلف 
ما لم يتكلفوه. 

ثم لو نظرنا إلى حال من خالف السلف غهد كثرة اضطرابهم وعظم حيرتهم وعدم 
اتفاقهم» تجمعهم الحيرة» وينتهي عمر الواحد منهم وهو يشهد على نفسه أنه لم 
يحصل شیئاء ويتمنى أن يموت على دين العجائز!!. 

فهل بعد ذلك إذا قلنا باتباع منهج النبي 195 وصحابته نكون مقلدین» ومغلقين 


قالوا: هذه السألة التی تثیرونها مسألة تاريخية» ولم یتعرض النبي و وصحابته 
للتاویل؛ لان الظروف العقلية والفكرية لم تستدع ذلك» ولو كانت تستدعی ذلك لفعل . 
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والجواب: أن القرآن والسنة مليئان بذكر أسماء الله تعالى وصفاته والقرآن كله 
إخبار عن الله تعالی - وما فعله باعدائه» وما يفعله بأوليائه» وغير ذلك مما هو 
مقتضى أسمائه وصفاته. وأخبر النبي کل أن من أحب صفة لله أحبه الله عز وجل . 

أما قوله: إن الصحابة لم يتأولوا لأن الظروف لم تستدع ذلك» فنقول: إما أن 
التأويل حق أو باطل» وإلا كان حتقآ وباطلاً في آن واحد وهو محال؛ لان اجتماع 
النقيضين محال. 

فإذا كان التأويل حقآء فنقول: هل علمه النبي وق آم لم يعلمه؟ فان قيل: لم 
يعلمه؛ فهو تجهيل للنبي و وان قيل علمه ولم يبينه لامته. فهو طعن في النبي وَل 
لأنه كتم الق ودل أمته على خلاف الصدق؛ حتى جاء أتباع الفلاسفة و الصائبة 
وأحفاد الجوس. فدلوا التاس على الحق. 

ثم يقال لقائل هذا الكلام:ما الفرق بين دعوتك هذه ودعوة ابن سينا وضیره من 
الفلاسفة الذين زعموا أن الشرائع نما وردت لخطاب الجمهورء وأنها لو جاءتهم بذكر 
التوحيد والتنزيه على ما يراه الفلاسفة ومن وافقهم لسارعوا إلى العناد؟! . 

ثم يقال أيضاً: لا سبيل - بناء على قولك - لعرفة الاعتقاد الصحيح أو الثبات على 
عقيدة واحدة؛ لآن كل من لم تعجبه مسألة أو لم یتسم عقله لقضية» له أن يقول إن 
الظروف لم تسمح للنبي و ببيان وجه الحق فيهاء ولم يسلم نص من احتمال ذلك» 
وهذا يؤدي إلى إبطال الشرائع والعياذ بالله!! 

ثالثاً: الموقف من المتكلمين: 

قالوا: فهل نعدون العتزلة والاشاعرة والرجثة والخوارج من أهل السنة. 

قلنا: أما إنهم مسلمون من أهل القبلة فلا نزاع في ذلكء وأما كونهم من أهل السنة 

فإذا كان السلف والمعتزلة والخوارج والأشاعرة ‏ مع تناقض أقوالهم واختلافهم في 
المسألة الواحدة على عدة مذاهبهم ‏ كلهم من أهل السنةء فمن أهل الأهواء والبدع 
الذين ذمهم الصحابة والتابعون وائمة الدين؟ 
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إذا كان الجهم بن صفوان والجعد بن درهم وواصل بن عطاء وابن أبى دژاد وبشر 
الريسي والنظّام؛ والعلاف والجبائي من أهل السنةء فلمن يتتسب أحمد بن حنيل 
والشافعي وابن خزيمة والدارمي وابن معين ومالك؛ أو أن كلا الفريقين من أهل الستة 
وهو جمع بين نقيضين إن آهل السنة هم التمسکون بها الستمدون منهاء هم حراسها 
المدافعون عنهاء ويعلم كل أحد أن هؤلاء المتكلمين من آبعد الناس عن السنةء فقد 
تصبوا حراباً للأحاديث الصحيحة والآثار النبویة» ووضعوا لانفسهم قواعد وأصولة 
قبلوا ما وافقها من الكتاب والستة. وما خالفها ردوه بالتأويل. 

إنك تقرا الكتاب من عدة أجزاءء فلا تجد فيه عشرة أحاديث عن النبي يله وإن 
وجدت وجدتها تدور بين الوضع والضعف الضعف الشديد. 

أو إنك تجدهم متفقين على أن الادلة النقلية لا تفيد اليقين كما هو مستفيض في 
كتبهم» وقد ذكر ذلك عنهم الايجي في الواقف؛ حيث ذكر في أواخر الموقف الأول: 
' الدلائل النقلية هل تفيد اليقين؟ قيل لا تفيد» وهو مذهب المعتزلة وجمهور 
الاشاعرة. . . وقد جزم الإمام الرازي بأنه لا يجور التمسك بالادلة النقلية قي المسألة 
العقلية "2300 , 

فكيف بمن هذا حالهم أن يقال إنهم من أهل السنة وهم مخالفون لها جملة 
وتفصیلا؟ 

ثم إنهم متفقون على أن أحاديث الآحاد لا يؤخذ بها في العقيدة وتجدهم یتأولون 
القرآن والأحاديث التواترة على خلاف مراد الله - تعالى - ورسوله و ويردون على 
السلف بآثار ضعيقة وموضوعة ويأقوال القلاسفة. 

قالوا: إن مقياس صحة الراي ليس هو أن السلف قالوا به. وإنما موافقته للكتاب 
والسنة. 

قلنا: وهل خالف صحابة النبي ية وتابعوهم بإحسان الکتاب والسنة في مسالة 
واحدة من مسائل الاعتقاد» بل كلهم على ما نطق يه الکتاب والسئة. 


)١(‏ الجرجاني : شرح الواقف للایجی/ مطبعة السعادة بمصرء ۱۳۲۵ ه ط۵۸:۵۱/۴(۱) 
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صحيح قد حدث بينهم خلاف طفيف في فهم نصوص معینة؟ كرؤية النبي که ربه 
ليلة الإسراء والمعراج» إلا أنهم لم يختلفوا في إمكانية الرؤية لله تعالی - في الآخرة» 
وأن الله تعالى ‏ في السماء كما اختلف من بعدهم؛ ولكنهم متفقون على الاصل» 
ومتنازعون في جزئية تندرج تحت هذا الاصل على قولين» ولن بعدهم أن ينظر في 
دليل هذا القولء وهذا القول. ويرجع ما وافق الادلة من الكتاب والسنة. 

أما أن يأتي من بعدهمء فيب تدع قولا ثالثآ في السألق فينفي الرؤية أصلاً مقيماً 
الدلالة على ذلك تحريفآ للقول» وليآ لاعناق التصوص فلا !! نقول له: قد كان النبي 
يله وصحابته أعلم منك بهذه التصوصء وآرغب منك في التنزیه» وأحرص منك على 
هداية الخلق وأثبتوا الرؤية. 

فليت شعري هل احد عنده مسحة دين ولان يزعم أنه آفضل من محمد 385 
۰ واصحابه وأنه أدرك ما لم يدركوه؟! 

وعلى فرض أن أولثئك المتكلمين مجتهدون - مع إننا نزاع في ذلك - لان الاجتهاد 
هو طلب الحقيقة من الوجوه المؤدية إليها آما طلبها من غير وجهها وما لا يؤدى إليها 
فلا يعد مجتهدًا. وعلى فرض أن أولئك مجتهدون فهل كل مجتهد مصيب؟ بل إن من 
خالف ما كان عليه النبي كل فهو محكوم عليه بالخطأ قطعاً. والحق واحد لا يتعدد. 
وللتفصيل موضع آخر إن شاء الله تعالی . 

وأخيرأء فإنئني أرجو أن أقدم للمكتبة الإسلامية بتخقيقي ودراستي لهذا الكتاب 
ومصنفه شيشا يفيد الدارس والباحث. وقد بذلت فيه غاية جهدي حسب وسعي 
ومعرفتي» ولم أدّخر وقتآ ولا جهداء فان كان صواباً فمن الله» وله امد والفضل 
والمنة وإن كان خطأ فمني. 

سرب افو ومام على ارم 
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الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


أولاً. التعريف بابر )لزاغونو 

١‏ اسمه ومولده: 

هو علي بن عبید الله بن نصر بن عبيد الله بن سهل بن السري الشهير بابن 
الزاغوني البغدادي. الفقيه الحدث الواعظ التکلی أحد أعيان المذهب الحنبلي» ولد 
سنة خمس وخمسين واربعمائة من الهجرة؟. 

والزاغوني: بفتح الزاي» وسكون الالف» وضم الغين الجمت» وسكون الواوء 
وفي آخره نون وهي نسبة إلى قرية زاغون من أعمال بغداد۳). 
۲ حياته: 

لم تقدم لنا الصادر فیما یتعلق ببيئة ابن الزاغوني الخاصة؛ ومراحل تکوینه سوی 
النزر القلیل . فتذکر الصادر أن آباه عبید الله بن نصر كان شیخاً حافظاً لکتاب اللهء 
سمع آبا الحسن محمد بن علي بن الهتدي بالله» وبا الغنائم بن عبد الصمد بن علي 


(۱) ذكر ابن رجب والعليمي أن هناك اختلافاً في نسبهء ولعل ما قدمته هو الصواب» قابن الجوزي وابن 
شافع لم یذکرا جده بعد نصر» وذکره السمعاني؛ فقال: ابن عبيذ الله بن سهل وزاد اين النجار 
والذهبي + فقالا: ابن السري وقال ابن نقطة: عبيد الله بن آبي السري. 
انظر : ابن نقطة: التقبيد لعرفة الرواة والستن والمسانيد/ وزارة المعارف الهندیة/ ط ۱/(ص ۰ ۰6۷ 
وابن النجار: ذیل تاريخ بغداد/ وزارة العارف الهندیة/ ط ۱/ ۲/ ۱۵۳) 
وابن احوزي: التظم في تاريخ اللوك والامم/ ت محمد عبد القادر عطاء مصطفی عبد القادر عطا/ 
دار الکتب العلمية/ ط ۱ ۱۶۱۲ه - ۰:۹۹ 
ومناقب الامام آحمد: الخانجي بمصر/ ط ۱ ۱۹۷۹ م/(ص 1۳۷ 
رالذهبي: سير آعلام النبلاء/ مؤسسة الرسالة/ ط ۰۲ ۱۹۸6 م/(30/19) 
وابن رجب: الذیل على طبقات الحتابلة/ مطبعة السنة الحمدیة/ ۱۳۷۲ ه - 2۱۹۵۲ /(۱/ ۱۸۰ 
رالعليمي : النهج الاحمد قي تراجم اصحاب أحمد/ المدني/ ط ۰۲ ۱۹۱۳ ۾ /(۲۳۸/۲) 

(۲) انظر ياقوت الحمري: معجم البلدان/ دار الکتاب العربي پیروت /(۱۳۷/۳) 
وابن الاثیر الجزري: اللباب في تهذیب الانساب/ دار صادر بيروت /(۲/ ۵۳) 
والزبيدي : تاج العروس/ المطبعة الخيرية عصر/ ط ۱/ ۱۳۰۲ - ۱۸۸۸ ١‏ 


الإيضاح في آصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ابن المأمون» وأبا جعفر محمد ين الُسلمة وأيا محمد بن عبد الله بن محمد 
الصریفینی(۱). 

معنى هذا أن الوالد كان حافظاً لکتاب الله» وحدیث رسوله که وکان سنه عند 
ولادة ابنه أبي الحسن إحذى وعشرين سنة. لعل ابنه "علي " لقي منه منڏ صغره عناية 
وتوجیها فقد كان العلماء في تلك العصور يحرصون على دفع أبنائهم إلى مجالس 
العلم وسماع الحديث منذ الصغرء رغبة في صلاح الولد ونجابته. 

ابتدأ أبو الحسن فحفظ القرآن على عادة أهل عصره بالبدء بالقرآن قبل طلب 
الحديث» ثم صحب أباه في سماع احدیث. فاتفق وآباه في شيوخهماء فلما ولد آخوه 
محمد“ سلك المسلك نفسه بالبدء بحفظ القرآن» وطلب الحديث منذ صغره فلما 
طال عمره علا إسناده وتفرد. 

تذکر الروایات أن عليا قرأ القرآن بالروایات» وطلب الحديث بنفسه» وقرأ وکتب 
بخطه» وسمع من أبي الغنائم بن الأمون» وأبي جعفر ابن السلمتة» وآبي محمد 
الصريفيني» وابن الهتدي وأبي القاسم ابن البسري"۳) وأبي عبد الله بن عطاء الهروي 
وجماعة آخرين. وقرأ الفقه على القاضي يعقوب البرزيبيني» وقرأ الكثير من كتب 
اللغة والنحو والقرائض . وكان متفنناً في علوم شتى في الأصول والفروع والحديث 


فق انظر ابن التجار: ذيل تاريخ يغداد (۲/ ۰۱۰۷ ابن الجوري: التتظم(۱۸۹/۱۷) وذكر ابن النجار أنه 
قرأ في تاريخ ابن الزاغوتي بخطه أن والده توفي سنة أربع عشرة وخمسماثة» وقد جاوز اللمانین 
(ذيل تاريخ بغداد ۱۵۳/۲). 

() ایو بكر محمد بن عبيد الله بن نصر البغدادي الجلّد سمع أبا القاسم البسري وابا نصر الزيتبي, 
والكبار» وصار مسند العراق» كان صالحا مرضياً؛ إليه المنتهى في التجلید. واصطفاه الخليفة لتجليد 
خزانه کتبه » توفي سنة اثتتين وخخمسين وخمسمائة وله أربع وثمانون سنة. 
نظر الذهبي: سير أعلام النبلاء (۲۷۸/۲۰) وابن العماد: شذرات الذهب/ دار الفکر/ بدون ذكر 
الطبعة وسنة الطبع /(4/ .)١١١‏ 

۳( وروی عنه ابن الزاغوني كتاب الإيانة عن شريعة الفرقة الناجية لابن بطة العكبري. 
انظر الإبانة عن شريعة الفر قة الناجية/ ت سهیر كردي/ ماجستیر بدار العلوم ۱ھ - ۱۹۹۰ م. 


۳۲ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
والوعظ وصتف في ذلك کله . 

وبرع في الذهب» وكان له ید طولى في الوعظء واشتهر اسمه وكانت له حلقة في 
جامع التصور يناظر فيها يوم الجمعة قبل الصلاة ثم يعظ بعدهاء وكان يجلس يوم 
السبت أيضاً عند قبر معروف وفي باب البصرة» وبمسجد ابن القاعوس(۳). 

حدث عنه السلفي» وابن ناصرء وابن عساكرء وأبو موسى المديني» وعلي بن 
عساكر البطائحي» وابن الجوزي» وعمر بن طبرزد» وغيرهم. وتفقه عليه جماعة منهم 
صدقة بن الحسين وابن اوزي(۳. 

ولا توفي ابن الزاغوني طلب ابن الجوزي أن يخلفه في وعظ الجماهير» فلم يعط 
ذلك لصغره() ثم آذنّ له الوزير آنوشرون في الجلوس في جامع المنصور للوعظء 
وأخذ أبو علي ابن الرازاني أماكنه في بقية الساجد(*. 

۳- آقوال العلماء فيه: 

ونما يدل على رفعة شان ابن الزاغوني وعلو منزلته أنه قد أثنى عليه جمع من 
العلماء : 

١‏ قال تلميذه ابن الجوزي: "كان متفنناً في علوم شتى» مصنفاً في الاصول 
والفروع» وأنشا الخطب والوعظ ووعظ وصحبته زماناً فسمعت منه الحديث. 
وعلقت عنه الفقه والوعظ(. 

۲ قال ابن ناصر: “كان فقيه الوقت في الطبقة الثالثة عشرة» وكان مشهوراً 
بالصلاح والديانة والورع والصيانة "9 . 


.)۱۸۲ /۱( انظر: الذهبي: سير أعلام النبلاء (19/ 42700 ابن رجب: الذيل على طبقات الحنابلة‎ )١( 
(؟) ابن الجوري: النتظم(۲۷۱/۱۷).‎ 

(۳) الذهبي: سير أعلام النبلاء (۱۹/ .)٠١ ٠‏ ابن العماد: شذرات الذهب .)8١ /٤(‏ 

(4) ابن کثیر : البداية والنهاية/ مكتبة المعارف بيروت/ ط ۰۲ ۱۹۷۷ (۲۰/۱۲). 

() ابن الجوري: النتظم (۲۷۱/۱۷). 

(5) المصدر السابق (۲۷۹/۱۷). 

(۷) ابن رجب: الذيل على طبقات الحنابلة ( ص۱۸۲). شذرات الذهب(/ .)۸١‏ 


كرس 5 


۳ قال ابن السمعاني: "ذکر بعض الناس من يوثق بهم أنه رأى في المنام ثلاثة 
يقول واحد منهم: اخسف» وواحد يقول: أغرقء وواحد يقول: أطبق ‏ يعني اليلد. 
فأجاب بعضهم: لاء لان بالقرب منهم ثلاثة: أبو الحسن ابن الزاغونيء والثاني: 
أحمد ابن الطلاية» والثالث: محمد بن فلان من الخربية"210. 

5- قال الذهبي: كان اماماً فقيهاً متبسحراً في الأصول والفروع» متفنناء واعظأء 
مناظرآ» فقيهآء مشهورا بالصلاح والديانة والورع والصیانة» كثير التصانیف "0 , 

وقال أيضاً: "الفقیه الحنبلى» صحيح السماع» وله تصانيف فيها أشياء من بحوث 
المعتزلة» بذعوه فيها لكونه نصرهاء وما هذا من خصائصه بل قل من أمعن في علم 
الكلام إلا أداه اجتهاده إلى القول با یخالف محض السنة(۳). 

وفي كلام الذهبي - رحمه الله الق والإنصاف» فابن الزاغوني» وان جانب 
الصواب في بعض المسائل» وشابه قوله فيها قول المعتزلة» فإغا ذلك عن اجتهاد» 
وليس لكونه على طريقة الاعتزال» ومن تأمل كتاب الإيضاح يجد معظم أبحائه في 
التقض على العتزلة وبيان ضعف مذهبهم فيما خالفوا فيه أهل السنة. 

قد صئف ابن الجوزي كتابه "دفع شبه التشبيه" وزعم أنه جعله في الرد على من 
انحرف عن مذهب أحمد في الأصول يقول: "ورأيت من أصحابنا من تكلم في 
الأصول با لا يصلح.ء وانتدب للتصنيف ثلاثة: أبو عبد الله بن حامد» وصاحبه 
القاضي أبو يعلى وابن الزاغوني» فصنفوا كتباً شانوا بها الذهب ورأيتهم قد نزلوا إلى 
مرتبة العوام» فحملوا الصفات على مقتضى اس "247 . 

الحق أن ابن الجوزي ‏ رحمه الله يناقش في كثير ما ذكره في هذا الکتاب؛ وغيره 


() السابق: المواضع نفسها. 

(۲) الذهبي: تاريخ الإسلام / دار الكتاب العربي/ ط ۰۱ ١118‏ - ۱۹۹۵/ حوادث وفيات ۵۲۱ - 
۰ (ص164). 

(۳) الذهبي: ميزان الاعتدال/ الحلبي/ ۱۳۸۲ - ۱۹۱۳ .)١54/80/‏ 

() ابن الجوري/ دفع شبه التشبيه/ ت راهد الكوثري/ المكتبة التوفیقیة/ ص ٠١‏ . 
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الایضاح في أصول الدين آپو الحسن علي اين الزاغوني 
من كتبه» وتحاصة ما نسبه إلى الإمام أحمد» وظنه اعتقاده» وقد نقم عليه ذلك کثیر 
من العلماء من عاصره ومن جاء بعدهم؛ متهم ابن قدامة» وابن تيمية» وابن رجبء 
والذهبي؛ وغیرهم» وسيأتي تفصيل ذلك في الفصل الأول من هذا البحث إن شاء الله 
۳ ۱ 

٤‏ وفاته: 

توفي ابن الزاغوني يوم الأحد سادس عشر محرم سنة سبع وعشرين وخحمسمائة ٠‏ 
وله اثنتان وسبعون سنة» وصلى عليه يوم الاثنين بجامع القصرء وجامع المنصورء ودفن 
بمقبرة أحمد بباب حرب» وكان له جمع عظيم يفوت الإحصاءء رحمه الله تعالی(۱؟. 

۰ _مؤلفاته: 

لابن الزاغوني تصانيف کثیر:۲) منها: 

١‏ في الفقه: الاقناع في مجلدء والواضح؛ والخلاف الکبیر؛ والفردات في 
مجلدين وهي عامة مسائله» ومناسك اج ومسائل في القرآن وفتاوی؛ وله كتاب 
الدور والوصايا. وذكر في کتابنا هذا أن له كتابآ في أصول الفقه(۳. 

؟- في الفرائض: التلخيص» وجزء في عويص السائل الحسابية . 

۳ في أصول الدين: الإيضاح في أصول الدين» وهو موضوع هذا البحث» وذكر 
في مواضع منه أنه مختصرٌ من كتاب له كبير في أصول الدين ذكر فيه آدلة المسائل 


(۱) انظر ابن رجب: الذيل على طبقات الخنايلة ( »)١84 /١‏ ابن العماد: شفرات الذهب (۷/ 81)» ابن 
الجوزي: التتسظم (۱۷/ ۰۲۹۷ وذكر ابن الجوزي وابن شافع وابن نقطة أنه توفي يوم الااحد سابع 
عشر محرم» قال ابن رجب: والاول اصح(ما ذكرته) فإن ابن شافع وابن الجرزي وافقا على أن وفاة 
الزرفي الذکور قبله كان يوم السبت مستهل محرم» ومتی كان السبت مستهل محرم» فالاحد سادس 
عشر لا سايع عشر - 

(۲) لمعرفة الزید عن هذه التصانیف راجم : کحالة: معجم المؤلفين/ مكتبة اللنی/ يدون /(۷/ ۰4۱86 
الزركلي : الاعلام/ دار العلم للسلاین/ ط ۷ ۶۱۹۸۱ (۰)۳۱۰/6 اين العماد: شذرات الذهب 
.)8١ /4(‏ ابن رجب : الذیل على طبقات الحنابلة (۱۸۲/۱). 

(۳) انظر ابن الزاغوني: الایضاح في أصول الدين(ص ۰۸۳). 


باسانيدهاء وقصّل ما أجمله في کتابه الایضاح. وله جزء في تصحيح حديث الاطیط 
وسماع الموتى في قبورهمء وله سدرة في المستحيل'١2.‏ 
4- وذكر ابن تيمية أن له مصنفاً في حياة الأنبياء بعد الوت(۲؟. 
ه في التاريخ: له تاريخ على السنین من ولاية المسترشد إلى حين وفاته(۳. 
5- له ديوان خطب من |نشائه ومجالس في الوعظ . 
۷ له كتاب في الوجوه والنظاثر(*) وذكر في الإيضاح أن له کتاباً في ناسخ القرآن 


ومنسو خیه(9). 


(1) صنفه في الرد على على بن الحسن الدرريجاني؛ عندما جرت سالة الستحیل هل یدحل تحت 
القدرة» فقال الدرزيجاني يدخل» فانکره ابن الزاغوني عليه» وجرت یینهما ملاعنات» وبلغ الامر 
إلى الديوان» وكان الدرزيجاني يظن أن المستحيل یتصور. وأن القدر يعجز عنه فرده ابن الزاغوني في 
هذا الجزء (انظر ابن الجوزي: المنتظم (۳۰۳/۱۷). 

(۲) اين تيمية: مجموع الفتاوى/ مكتبة ابن تیمیة/ ط ۲/ ۱۳۹۹ ه /(1517/4). 

(۳) قال فرانز روزئثال: (علم التاريخ عند السلمین/ مكتبة المثنى ببغداد/ ترجمة د. صالح أحمد 
العلي/ (ص۱۱۸) 'هو/ تكملة لكتاب غرس التعمة للهمداني الذي وصل إلى سنة اثنتى عشرة 
وخمسمائة فكمل عليه أبو الحسن ابن الزاغوني فاتى با لا يشفي العليل؛ إذ لم يكن ذلك من 
صتاعته فاوصله إلى سنة سيم وعشرين. أه. 

(4) ذكره الزركشي في البرهان في علوم القرآن/ ت محمد أبو الفصل إبراهيم/ دار المعرفة بيروت ط۲ 
۲۱ - ۱۹۷۲ /(۰)۱۱/۱ حاجى خليفة فى كشف الظنون/ دار الفکر/ ط ۱8۰۲ - ۱۹۸۲ / 
(۲۰۰۱/۲). ۱ ۱ 
وذکره ابن الجرزي في كتابهء الوجوه والتظاثر قائلاً فيه قال شیخنا انظر: ابن الجوري: منتخب قرة 
العيون النواضر في الوجوه والنظائر/ ت محمد الصطفاويء وفؤاد عبد اللعم/ منشاة العارف 
بالإسكندرية/ (ص ۰۱۷۱ ۲۲۱). 

(0) انظر ابن الزاغونی: الایضاح فى أصول الدين (ص5۸۳). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فان عصرابی الزاغوفو 

عاش ابن الزاغوني في منتصف القرن الخامس» وأوائل القرن السادس الهجري في 
خلافة بني العباس. وقد عاصر أربعة من اخلفاء» هم: القائم بأمر الله (ت1۷ه) 
والقتدي بأمر الله (۸۷) والستظهر بالله (۵۱۲ه) والسترشد (ت۲۹ه) 
وعاصر جمعاً من السلاطین السلاجقة. منهم: آلب ارسلان (ت 416ه) وملکشاه 
(ت586ه). وبرکیارق بن ملکشاه (ت59448ه)ء ومحمود بن ملکشاه (ت۰۲۵ه). 

وکانت البلاد الإسلامية في هذه الفترة مزقة إلى دویلات متناحرت ولم يبق للخلافة 
العب اسية الا الاسم» وعجز الخلفاء عن حماية آنفسهم وذویهم فضلاً عن حماية 
علکتهم . واستقل حکام الاقاليم بأقاليمهم»ء ووقع بینهم التنازع والتناحر على الحكم» 
فاستولی الفاطمیون على مصرء وعملوا على نشر دعوتهم وتوسيع نفوذهم كلما 
سنحت لهم الفرصة» وظهرت دولة اللشمین في الخرب. والاتراك السلاجقة في 
الشرق» وقد سیطروا على مقالید الامور في بغداد. 

وقد آدی تنازع الامراء والسلاطین إلى الفوضی السياسية» وانتشار القتن» والسلب 
واللهب وعدم استقرار الامور» واغرت حالة البلاد الاسلامية ملوك الفرنج؛ فعملوا 
على غزو البلاد الاسلامية والسيطرة علیها . 

ففي سنة 471ه آقبل ملك الروم آرسانوس في جحافل من الروم» والکرخ» 
والفرنج وعدد وعدة عظيمة» ومن عزمه أن يبيد الاسلام واه له وقد آقطع بطارقته 
البلاد حتی بغدادء واستولی على الشام» فالتقاه السلطان آلب آرسلان في جيشه وقضی 
عليه وأسره(۱). 

إلا أن الروم لم ييأسواء وعاودوا غزو البلاد الإسلامية» حتی ملکوا مدينة أنطاكية 
بعد حصار شدید سنة ۶٩۱‏ هب وفي العام نفسه آخذوا بيت القدس وقتلوا فيه أزيد 
من ستين الفا من السلمین ونهبوا كثيرأ من الاموال فذهب الناس على وجوههم 
هاربين من الشام إلى العراق مستغيثين با خليفة والسلطان(؟. 
(1) انظر: ابن كثير: البداية والنهاية (۸۱۲ ۰ ۰ ON‏ 
(۲) انظر : السابق )١١۸ /١۲(‏ 
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الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


وفى سنة ۶٩۷‏ ه قصد الفرنجة الشام. فقاتلهم المسلمون وقتلوا منهم خلقا کثیرآه 
وفی مت ۳ وم آخذت الفرنجة مدينة طرابلس» وقتلوا فيها كثيراً من الرجال» وسبوا 
الحريم والاطفال وغنموا الامتعة والاموال. فلما سمع أهل بغداد بذلك تجهز جماعة 
من البغاددة من الفقهاء وغیرهم - منهم ابن الزاغوني - للخروج للشام لاجل الجهاد 
وقتال الفرنج» وذلك حين بلغهم آنهم فتحوا مدائن عديدة من ذلك مدينة صیدا وغیرها 
من المدائن» ثم رجع کثیر منهم حين بلفهم كثرة الفرنج17 . 

وقد اضمحل في هذه الفترة نفوذ الباطتية بسبب انقضاء ملك بني بويه الذين كانوا 
يقوونهم وينصرونهمء إلا أنهم كانوا يظهرون من وقت لآخرء ويشيرون الذعر والفتن 
بين الناس مثلما حدث في سنة 445 ه عندما عم خطبهم بأصفهان وما حولها(۲. 

وراد نفوذ الروافض بسبب دعم الدولة الفاطمية وتأيبدها لهم» وحدثت بسببهم فتن 
كثيرة في العراق وغيرها بينهم وبين أهل السنة» وقتل بسببهم خلق كثير. وقد نتج عن 
هذه الفتن والحروب والضعف السياسي الفوضى الاجتماعية» فاضطربت الأمور» وزاد 
البلاء والغلاء. 

ورغم سوء الاحوال السياسية والاجتماعية في تلك الفترةء إلا أن الحالة العلمية 
كانت على النقيض من ذلك اما فقد حفل هذا العصر بالعديد من العلماء» وعنى 
فيه الخلفاء والسلاطين بتشیید المدارس» وتشجيع العلماء وتوقيرهمء مما كان سبباً في 
نشر العلم بالتعليم والتأليف في مختلف الميادين. 

وكانت پغداد - موطن ابن الزاغوني - معقلاً للعلم والعلماءء أنشئ فيها کثیر من 
الدارس» لعل أشهرها المدرسة النظامية التي أنشأها الوزير نظام اللك» ووفد إليها 
الشيوخ من مختلف الأقطار. 

وكثرت في هذه الفترة التيارات الفكرية ببغدادء وكان الغالب عليها المذهب الحنبلي 
والفكر السني» وكان للحنابلة محافظة على الفكر والعقيدة» والتمسك بما كان عليه 
(۲) انظر : السابق (۱۲/ ۱۷۱). 
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السلف والإمام أحمد» وربا نبذوا من رأوا مئه ميلاً إلى الاعتزال» كما حدث مع أبي 
الوفاء بن عقيل» عندما عرف عنه التردد على علي بن الوليد المتكلم العتزلي» فاتهموه 
بالاعتزال» وجرت بينه وبينهم فتنة طويلة» ثم اصطلحوا بعد ثلاث ستوات من هجره؛ 
بعد أن جاء إلى الذيوان» وقد كتب على نفسه كتاباً يتضمن توبته من الاعتزال» وعن 
رأيه في الحلاج» ثم ذهب إلى الشريف أبي جعفر» فسلّم عليه وصالحه واعتذر له . 

وكان الغالب على شیوخ النظامية الشافعية الذهب الأشعري» ولم يكن الخال على 
وفاق بين الحنابلة والأشاعرة؛ لطعن الحنابلة على الاشاعرة» ونسيتهم إلى التحریف» 
وإبطال النصوص بالتأويل» وطعن الاشاعرة على الحنابلة ونسبتهم إلى التشييه 
والتجسیم . 

يتضح ذلك من عبارة الشریف آبي جعفر شيخ الحنابلة للوزیر نظام اللك عندما آراد 
أن یصلح بینه وبين الاشاعرة إثر فتنة عظيمة» قال: 'أيها الوزین أنَّى تصلح بیننا؟ 
وکیف یقع بیننا صلح» ونحن نوجب ما نعتقده» وهم یحرمون ویکفُرون. ۰ . ونحن 
على مذهب اهل السنة واماعة والسلف كما وافق عليه العراقیون وافراسانیون؛ 
وقرئ على الناس في الدواوین كلها( . 

وقد حدث بسبب الخلاف بين الأشاعرة والحنابلة فتن كثيرة» مثل ما حدث سنة 
868 ه عندما قدم ابن القشيري بغداد» فجلس يتكلم في النظامية وأخذ يذم الحنابلة 
وينسيهم إلى التجسيم» وساعده أبو سعد الصوفي» ومال إليه الشيخ أبو إسحاق 
الشيرازي» وكتب إلى نظام الملك يشكو الحنابلة»؛ وذهب جماعة إلى الشريف أبي 
جعفر شيخ الحنابلةء وهو في مسجده فدافع آخرون» واقتتل الناس بسبب ذلك» 
وثارت فتنة عظیمة(۳). 


وکان الأتراك السلاجقة یحبون أهل السنة» ویرف عون قدرهم» وقد آذنوا لهم في 


(۱) انظر ۰ ابن كثير البداية والتهاية (۰۱۰/۱۷۲ ۱۱۶ ابن الجوزي: النتظم(۱۳۳/۱). 
(۲) انظر : ابن کثیر : البداية والنهاية (۱۲4/۱۲). 
(۳) انظر . السایق (۰)۱۲۳/۱۲ ابن الجوزي: التتظم(۱۸۱/۱). 
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الانکار على المفسدين والتهي عن التكرات. ففي سنة 416 ه قام الشيخ أبو إسحاق 
الشيرازي مع الحنابلة في الإنكار على المفسدين الذين يبيعون الخمورء وفي إبطال 
الواجرات - وهن البغايا ‏ وکتبوا إلى السلطان في ذلك فجاءت كتبه بالانکار(۱؟. 

وقي سنة 41۷ ه أخرج الخليفة القتدي يأمر الله الفسدات من الخواطئ من بخداد 
وخرب الخمارات ودور الزواني والمغاني» واسكنهن الجانب الغربي مع الذل والصغارء 
وخرب أبرجة الحمام ومنع اللعب بها. ۲۲۱۰۰ وتكرر ذلك من الخليفة مرات» فجزاه 
الله عنه خير الجزاء. 

وقد شجع نشاط الحركة العلمية في بغداد على جذب طلاب العلم والشيوخ للتعلم 
والتدريس في مدارسهاء قتوفر لهذا العصر من المصنفات في شتى العلوم» والاعلام ما 
لم يتوفر في غيره من العصور. 

وعن كان من الشيوخ في ذلك العصر: ابن عبد البر المالكي» وأبو القاسم 
القشيري» والواحدي المفسرء وأبو نصر السجزي الوابلي» والبغوي المفسر صاحب 
شرح السنة» والدراوردي راوي البخاري» وعبد الرحمن بن منده» وابن عقيل» وأبو 
إسحاق الشيرازي» والتولي الشافعي وابن الصباغ» وعبد الوهاب بن ماكولاء وأبو 
عبدالله الدامغاني» وأبو بكر الشاشي» والغزالي» وغيرهم خلق كثير. 

وفي وسط تلك النهضة العلميةء وبين هؤلاء الأعلام نشطت حركة التأليف وكثرة 
المصنفات .في شتی فروع العرفة وکثرت الدارس والکتبات؛ فکان لتلك النهضة 
العلمية التي نشأ فیها ابن الزاغوني أكبر الاثر في تکوینه» وسعة فکره» بکثرة سماعه 
وتلقیه من أفواه الشيوخ الذین عاصرهم واطلاعه على مصنفات من لم يلقه أو 


یعاصره متهم . 


۰۱۱۳ /۱۲( ابن كثير : البداية والنهاية‎ )١( 
.)۱۱۹/۱۲( امرجم السابق‎ )۲( 


سگم 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
الإيضاح في أصول الدين 


و 


الایضاح في اصول الدين ابر الحسن علي أبن الزاغوني 
اميد ]لول 
الطريؤ الذي فيثك به أهماء الله تعالو مصفائه 


أولا: النقل: 

من الثابت عند جمهور العقلاء وأرباب النظر الصحیح. أن كتاب الله وسنة نبیه وَل 
هما المصدر الاساس للعقيدة الاسلامية» فالقرآن كله بیان لصفات الله تعالى وأفعالهء فهو إما 
إخبار عن ذات الله» أو عما صنعه بأوليائه من المرسلين والمؤمنينء أو عما فعله بأعدائهم . 

وقد حرم الله تعالى - القول عليه بغير علم» فقال: طقل نما حرم ربي الفواحش ما 
ظهر متها وما بط والإثْم والبغي بغير الحق وآن تشركوا باللّه ما لم يرل به سلْطّانا وآن تقولوا 
على الله ما لا تعلمون 4 [لاعراف: ۰۲۲۳ وبين جزاء المفترين عليه بقوله: ۶ إن الذين 
یفترون على الله الكذب لا یفلحون ‏ [يونس: 1۹ 

ولان الله - تعالی - غيب عنا لم ثره» ولیس له مثل فيقاس علیه» فان الطریق 
القويم لاثبات آسمائه - تعالی - وصفاته هو التلقي والتسليم من طریق النقول» والی 
هذا آشار ابن الزاغوني بقوله: "فانا لم نبدأ باثبات شيء منها اجتهادآ» وابتداءٌ من قبل 
آرائنا ونفوسناء ولکن حفظناها نقلاً من الکتاب والسنة» فنحن نتسلمها منه تسلم 
ونتلقاها منه قبولا» ونجریها على ما عينه الباري لنفسه من ثباتها "۲۱۱. 

وهو موافق في ذلك لمذهب الامام أحمد وغیره من السلف في وصف الله - تعالی - 
ها وصف به نفسه» وا وصفه به رسوله و لا يتجاوز الکتاب والسنة. وهو ما يبينه 
الامام ابن عبد البر المالكي بقوله: "إن الله عز وجل - لا یوصف عند الجماعة أهل 
السنة إلا بما وصف به نفسه أو وصفه به رسوله ييه أو أجمعت الامة عليهء وليس 
کم له شيء فيدرك بقياسء أو بإنعام نظرء وقد تُهيئا عن التفكر في الله» وأمرنا 
بالتفكر في خلقه الدال عليه *". 
(۲) ابن عبد البر: جامع بیان العلم وفضله/ دار الفتح بالأرهر .)٩۲/۲(/‏ 
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ثانياً: العقل: 

يرى ابن الزاغوني بحق أن الطريق الثاني الذي یقت به الأسماء والصفات هو طريق 
المعقول» وهو القواعد الصادقة» والمراتب اللازمة» وقسمها إلى أربعة أقسام: 

أحدها: ما ثبت بعلة توجبه وتلزمه مثل وجود الإله» واستحقاقه الالوهية قلما ثبت 
أنه فاعل للعالم دل على كونه ثابتآ بحقيقة الإثبات» موجوداً بحقيقة الوجود. 

الثاني : ما ثبت بمدلول شرطيته كالحياة؛ فهي شرط في کون الفاعل فاعلا . 

الثالث: ما ثبت بمدلول فعله کعالم؛ وقادر» قلما ثبت أنه فاعل للعالم على سبيل 
الصحة والإحكام دل على العلم والقدرة. 

الرابع : ما ثبت يطريق دفع النقائص؛ وإثبات الکمال» كسميع» وبصيرء ومتكلم. 
قإنه لما ثبت أن عدم ذلك يوجب فوات إدراكات تؤدي إلى إثبات العسجز في حقه» اقتضى 
ذلك امتناعنا من إثبات ما يوجب النقص؛ لان الألوهية تستدعي التمام والكمال. 

والأقسام الفلاثة الأولى تعرف عند المتكلمين بالدلالة الالتزامية» وهي دلالة اللفظ 
على خارج معناه باللزوم العقلي(۲۳ فإنه يلزم من كونه ‏ تعالی - فاعلاً للعالم على 
مقتضى الصحة والإحكام أن يكون موجوداء حياء عالماء قادراً. والقسم الرابع يعرف 
بقیاس الاولی؛ وهو ماخوذ من قوله - تعالی -: « ولله ال الأعلَئ > التحل: 1۰] وهو 
أن کل كمال للموجود لا نقص فيه بوجه من الوجوه» غیز مستلزم للعدم» فالواجب 
القديم أولى به؛ وأن کل نقص أو عيب في نفسه» وهو ما تضمن سلب هذا الکمال» 
فإنما يجب نفيه عن الرب - تبارك وتعالی - بطریق الاولی(". 

ويرى ابن الزاغوني أنه إذا ورد النقل وجب التسليم به» ولا يجوز أن تعارض 
النصوص بقياس معقول يبطلهاء أو توول لاجله» فما قابل الأخبار» وعارض نص 
)١(‏ ابن الزاغرني: الایضاح في أصول الدين (ص 775). 
(۲) انظر : محمد آمان ابلامي: الصقات الإلهية في الکتاب والسنة/ دار الإيمان/ (ص۰)۱۷۹. 


(۳) انظر : اين تيمية: درء تعارض العقل والنقل/ ت د. محمد رشاد سالم/ ط ۰۱ ۶۹ ه-۱۹۷۹م/ 
( ۰۲۹ ۲۰ ). 
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الکتاب والسنة فلا يلتفت إليهء وكل اعتراض على الباري فى قوله وإخباره عن نفسه لا 
يلغفث إليه ولا یعول عليه؛ لأنه رد لنص ابر المقطوع يشيوته لنوع قياس مستنبط قلبته 
الآراء ولا يجوز الالتفات الیه(۱) , 
وذهبت المعتزلة» وكثيرٌ من متأخري الأشاعرة إلى أن الاصل والطريق الأول الذي ثبتت 
به أسماء الله تعالی - وصفاته هو العقل . فأثبتوا ما أثبته» ونفوا ما رأوا أنه لا يدل عليه . 
وقد بين القاضي عبد الجبار في شرحه للأصول الخمسة أن طريق المعرقة بأسماء الله 
- تعالى - وصفاته اما هو العقل» فان تدرج النظر في الموجودات يؤدي إلى [ثبات ما أثبتوه 
من أسماء الله تعالى - وصفاته(۲۳. ويوضح ذلك يقوله: "إن الاستدلال بالسمع 
على هذه المسالة" غير ممكن» لأن صحة السمع موقوفة عليهاء لأنا ما لم نعلم القديم 
عدلاً حكيماء لا نعلم صحة السمع» وما لم نعلم أنه غني لا تجوز عليه الحاجة لا 
بالسمع على هذه المسألة» وهل هذا إلا الاستدلال بالفرع على الاصل؟*) . 
وإلى قريب من هذا المعنى ذهب الفخر الرازي حين قال بوجوب تأويل ما عارض 
العقل من نصوص الشرع؛ وإلا كان قدحاآ في العقل الذي هو أصل السمع(*. وقال 
الرازي أيضاً: "إن ما دل العقل على ثبوته من الصفات قضينا به» وما لم يدل العقل 
على ثبوته ولا على عدمه وجب التوقف فيه ؟. وقال البغدادي فى "اصول الدين" : 
وطريق المعرفة بالله تعالى فى دار التكليف النظر والاستدلال عليه بدلائل العقول(۲ . 
)١(‏ ابن الزاغوني: الإيضاح في أصول الدين ص ۳۲6 وهو مفهوم من جملة کلامه . 
(۲) انظر: عبد الجبار الهمذاني: شرح الاصول الخمسة/ ت. عبد الكريم علمان/ مكتبة وهبة/ ط ۰۲ 
۸ مه -1944ام/(ص172356). 
(۳) یقصد مسألة الاستواء. 
(8) عبد ابلبار الهمذاني: شرح الأصول الخمسة (ص۲۲۱)- 
(6) الرازي: آساس التقدیس/ الکلیات الازهریة/ ط ۰۱ ۱۸۰۲ هھ - 2۱۹۸/(ص ۰۲۲۰ ۲۲۱). 
() الراري: الطالب العالية/ ت أحمد حجازي السقا/ دار الکتاب العربي/ ط ۰۱ ۱8۰۷ - 
۰۸۷( 1 


(۷) البغدادي: اصول الدین/ دار الدينة بيروت مصورة عن ط استانبول/ ط ۰۱ ۱۹۲۸/۱۳۰۵ 
(ص۲۰۳). 
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لكن ينبغي أن أشير إلى أن الأشاعرة آکشر إثباتاً من المعتزلة» وأنهم يشيرون إلى أن 
مصدر العلميات هو النقل؛ لكن صنعهم في باب الأسماء والصفات يدل على خلاف 
ذلك. فإنهم جعلوا العقل هو الأصل» ومصدر التلقي الأول» فأثبتوا سبع صفات» 
وقالوا: إن العقل قد دل عليهاء ونفوا ما سواها أو تأولوه لكون العقل لم يدل علیه» 
أو أن معناها باطل فيه وأن القواطع العقلية قامت على وجوب تأویلها؛ فلذلك هم 
ينفون ما ثبت لله تعالى ‏ من الوجه واليد والعين» والاستواء والنزول» 
ويتأولونهاء ويعللون ذلك بان هذه الصفات الستند فيها ليس إلا المسموع المنقول دون 
قضيات العقول(۲۱. ولو كان السمع هو الأصل عندهم لأثبتوا ما أثبته» وان لم يفهموا 
معنام. مع أن ما نفوه له معنى صحيح يقبله العقل» ولا يتناقض مع قاعدة الكمال. 

ولم يكن الأشعري وأئمة أصحابه على هذا الذي ذهب إليه المتأخرون» بل كانوا موافقين 
لسائر أهل السنة في وجوب تصديق ما جاء به الشرع مطلقاًء والقدح فيما یعارضه(". 

وهذا الذي ذهب إليه متاخرو الأشباعرة غير متفق مع اصولهم. ولا مطرد على 
مذهبهی بخلاف المعتزلة» فان قولهم قي هذا الباب مد مع أصولهم؛ ذلك أن 
الاشاعرة قالوا: إن الواجب والندوب والمحرم والمكروه والباح أحكام لا تؤخذ الا من 
الشرعء وان الحسن والقبح شرعیان وان أحكام الوضوء والتيمم والاستنجاء لا تتلقى 
إلا من الشرعء ولا مدخل للعقل في كل ذلك» فكيف يكون له مدخل في أسماء 
وصفات من ليس كمثله شيء؟؟!! فينفي عنه ما آثبته» أو يشبت مانفاه» مع أنه 
سبحانه غيب عنا لم تره عين فتصفه ولم نر مثيله فتقيس عليه فليس أعلم به 
- سبحانه وتعالى - منه ‏ 

وما ذهبوا إليه قول باطل أيضآ في قضايا العقول» فان العقول لا تستقل بإدراك 
() انظر : الامدي: غاية الرام/ ت د. حسن عبد اللطیف/ القاهرة ۵۱۳۹۱ - 2۱۹۷۱/(ص۱۳۵ - 

۳۹ 

الجويتي: الارشاد/ مؤسسة الکتب الثقافیة/ ط ۰۱ ۱۰۵ - 0۱۹۸۵/(ص ۱81). 
() انظر : ابن تیمیة: در تعارض العقل والنقل (۱۳/۲). 


ا 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
ذلك» فان الله تعالى ‏ قد جعل لكل شيء قدرأء والعقل ميزان صحيح واحکامه 


یقینیة » لکن فيما هو داخل تحت طوره» آما الطمع في [دراك ما وراء طوره قطمع في 
محال(۱. 


ولا نتکر أن العقل قد يدرك أن هذا العالم الحّث لابد له.من محدث» وأنه حي" 
عليم قدير» متزه عن كل نقص موصوف بكل كمال؛ فالعقل يدرك ذلك بإجمال» 
وهذا لا ينكره سلف الأمة وأثمتهاء وإنما تفصيل ذلك» وما زاد عليه من الصفات لا 
يمكن أن يؤخذ إلا من الشرع الصحیح"(۲۲. 

ولم ينكر سلف الامة دور العقل في فهم أسماء الله تعالى - وصفاته» وإئما أنكروا 
دعوى استقلاله بذلك» أو حقه في المعارضة "فان القرآن والسنة مملوءان من طريق 
تعريف الله تعالى - لعباده بالأدلة العقلية الواضحت والامشال المضروبة» التي هي 
القياسات العقلية» فان تعريف الشارع ودلالة الشرع» ليس بمجرد الاخبار» وقد ضمن 
الله سبحانه كتابه العزيز فيما أخبر عن نفسهء وأسمائه» وصفاتهء من الادلة والآيات 
والأقيسة التي هي الامثال الضروبة ما يبين ثبوت المخبر عنه بالعقل الصريح , 

واختم هذا البحث بكلام قیّم للإمام الدارمي في الرد على دعوى من قال بتحكيم 
العقل في نصوص الأسماء والصفات» وغيرها من أبواب العقائد» يقول: "إن المعقول 
لیس لشيء واحد موصوف عند جميع الناس فيقتصر عليه» ولو كان كذلك كان راحة 
للناس» ولقلنا يه ولم نعدء ولم يكن الله تعالى قال: « كل حزب بما لدیهم فرحون » 
[الؤمئون: 0۳] فوجدنا المعقول عند كل حزب ما هم عليه» والجهول عندهم ما خالفهم» 
فحين رأينا المعقول اختلف مناء ومنكمء ومن جميع أهل الأهواء» رأينا ارشد 
(۱) للتفصيل انظر: ابن خلدون: القدمة/ دار القلم پیروت/ ط ۰6 2۱۹۸4/(ص ۰661۰ الشاطيي : 

الاعتصام/ دار الکتب العلمیة/ ط ۰۲ ۱8۱۱ - ۸۱۹۹۱ /(8۸1/۲). 

(۲) انظر : ابن تيمية: بيان تلبيس الجهمية/ ت عبد الرحمن قاسم/ مؤسسة قرطبة /(۰)۲۸/۱ مجموع 

الفتاری/ مکتبة ابن تیمیة/ ط ۰۲ 0۱۳۹۹ /(۱۱۵/۳. 

(۳) انظر : اين تيمية: بیان تلبیس الحهمية (۱/ .)۲٤۷‏ درء تعارض العقل والنقل(۲۸/۱)- 


۷ 


٠ 3‏ ال اف د 
الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ريصح ا لش 
الوجوهء وأهداها آن ترد المعقولات كلها إلى آمر الرسول بل وإلى المعقول المستفيض 
بين اصحابه؛ لان الوحى كان ينزل بين ظهرانيهم وكاتوا مؤتلفين في أصول الدين» 
ولم يتفرقوا فیه» ولم تظهر بينهم البدع والأهواء» فالمعقول عندنا ما وافق هديهم » 
والمجهول ما خالفهم» ولا سبيل إلى معرفة هديهم وطريقتهم إلا عن طريق الآثار 
المنقولة عنهم , 


.)۱۷ الدارمى: الرد على الجهمية/ المكتب الاسلامی/ ط 4. ۱8۰۲ ه - ۱۹۸۲/(ص۰1۱‎ )١( 


8غ - 


الایضاح في أصول الدين أيو الس علي اين الزاغومي 
ید الثاخي 
مواغف المتكامين مر الأسماء والصفاد 


اشتد الخلاف بين الفرق والطوائف الإسلامية فى صفات الله تعالی - وأسمائه» 
۰ ۳ 3 2 .- و .۰ 7 

وسلکوا فیها مذاهب شتی ۰ فأثبتها فوم » ونفاها اخرون» وأثبت قوم بعضها ونقوا 

بعضها ونشأ عن الاختلاف آراء باطلت وتصورات ححاطئة . 
آما صحابة النبي يل فکانوا على عقيدة واحدة» تلقوها بالقبول والتسلیم وقابلوها 

بالانقیاد والتعظیم» ولم يتنارعوا فى مسألة واحدة من مسائل الاسماء والصفات والافعال» 

بل كلهم على إثبات ما نطق به الکتاب والسنة كلمة واحدة من آولهم إلى آخرهم؟. 

فى آواخر عصر التابعين» فقتله خالد بن عبد الله القسري أمير العراق والشرق پواسط ‏ 

أهل حرآن» وكان فيهم خلق كثير من الصابثة والفلاسفت؟. 
واخذ هذا المذهب عن الجعد بن درهم الجهم بن صفوان فاظهره وناظر عليهء وإليه 

أضيف قول الحهمية» وكان الهم يزعم أن علم الله تعالی - حادث» وامتنع من 

وصف الله تعالى - بأنه شىء أو حى أو عالم أو مريدء ونحو ذلك. وقال: "لا 
أصفه بوصف يجوز اطلاقه على غیره؛ ووصقه بأنه قادر» وموجدء وفاعل وخالق 

ومحی » ومميت» لآن هذه الأوصاف مختصة به وحده وقال بحدوث كلام الله - 

تعالی - كما قالت العتزلت ولم یسم الله - تعالی - متکلما*(۳. 

(۱) انظر : ابن القیم: اعلام الوقعین/ دار الحديث /(۰)۲۱۷/۲ السفاريني الحنبلي: لوامع الانوار البهیة/ 
الکتب الاسلامي/ ط ۰۲ ۱8۰۵ هه - ۱۹۸۵ م/(1/1). 

(۳) انظر الشهرستاني: الملل والتحل/ دار الفکر/ ت. عبد العزیز الوكيل/ (ص85). . الا سفرائيني : 
التبصير في الدین/ مطعة الانوار/ طا ۳0۹ھ ۱۹۶۰ ۶ (ص۱۳۱). العدادي : القرق پا 
الفرق/ دار التراث/ ت محمد محبي الدين عبد الحميد/ (ص ۷۲ د النشار : نشأة الفكر 
الفلسفي/ دار العارف/ ط ۸ .)595/١(/‏ 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


ثم اتبعت المعتزلة جهماً في معظم آرائه في مسألة الصفاتء فاتفقوا على أن الله 
تعالى ‏ قدیم والقدم احص وصف لذاته» ونفوا الصفات القديمة أصلاًء فقالوا: هو 
عالم لذاته» قادر لذاته» حي لذاته لا بعلم وقدرة وحیان(۲. وعلة ذلك عندهم أنه: 
"لو كان سبحانه وتعالی عالاً بعلم قادرا بقدرت لوجب أن يكون العلم والقدرة 
قدعن؛ ولو كانا قديمين لوجب أن یکون وجودهما واجب ویستغتی عن موجد 
وفاعل» وهذا يوجب مساواتهما لله فى الالهبته وأن لا یکون الله - عز وجل - بأن 
يكون إلهاً أولى من علمه وقدرته القدیین(). 

كذلك فإنه لا يجوز عندهم أن يكون عالاً قادرا لمعان قديمة؛ لأن هذه الصفات 
واجبة لله - تعالی - والصفة متی وجبت استغنت بوجوبها عن علت والا كانت جائزت 
ولو كانت جائزة لکانت محدثة» وهذا يوجب آن یکون علمه وقدرته مشلا لعلمنا 
وقدرتنا(۲. 

وقالت العتزلة بتأویل ما ثبت له سبحانه من الصفات الخبرية من العلو» والاستواءء 
والنزول» والوجه والید» والساقء ونفوا أنه يرى في الآخرة» وشبهتهم في ذلك آنهم 
لو توا له هذه الصفات لكان جسماًء ولو كان جسماً فالحاجة تجور علیه» ومن هذا 
حاله لا یعلم أن قوله حق» ولا یحتج بکلامه» ویقولون إنه قد ثبت بالقرآن والاجماع 
أنه ليس کمثله شيء» فیجب أن نتاول هذه الصفات لذلك(*. 

وقد لختلفت العتزلة في كيفية استحقاقه - تعالی - لما أثبتوه من الصفات. فقال آبو 
علي: إنه تعالی يستحقها لذاته» فهو قاد عالم» حي» موجود لذاته وقال آبو الهذيل: 


() انظر : القاضي عبد التبار: المختصر في أصول الدين/ ضمن رسائل العدل والتوحيد/ ت د. محمد 
عمارة؛ دار الشروق/ | ۰۲ ۱۰۸ - ۸۱۹۸۸ ۰۲۱۰/۱ ۲۱ القاسم الرسي: العدل 
والتوحید ونفي التشییه/ ضمن رسائل العدل والتوحید /(۱۳۳/۱ وما بعدها). 

(۲) انظر : القاضي عبد الجبار: الختصر في أصول الدین(۱/ ۰6۲۱۳ شرح الاصول الخمسة( ص ۱۹۷). 

(۲) انظر: القاضي عبد الجبار: شرح الأصول الخمسة(ص ۰۱۹٩‏ ۲۰۱). 

(5) انظر : عبد الجبار الهمداني: المختصر في أصول الدين(2)117/1 شرح الأصول الخمسة(ص5؟5). 
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إنه تعالى عالم بعلم هو ذاتهء واراد ما أراده أبو علي؛ وعتد أبي هاشم يستتحقها لا هو 
عليه في ذاته(١2.‏ بمعنى أنه ذو حالة هي صفة معلومة وراء كونه ذاتاً موجودةء فاثبت 
أحوالاً هي صفات ثبوتية لموجود غير متصفة بالوجود» ولا بالعدم(۲۳. 

وفسر التظّام حمل الصفات على الذات بأنه من ناحية إثبات للذات» ومن ناحية 
أخرى نفي أضداد تلك الصفات عن الذات. فقال: معنى قولي عالم إثبات ذاته» ونفي 
الجهل عنه. ومعنى قولي قادر إثبات ذاته» ونفي العجز عنه. . . وكذلك قوله في ساثر 
صفات الذات» وليس اختلاف الصفات المحمولة على الذات دليلاً على اختلاف في 
الذات وتعدد فيهاء وإنما الاختلاف من اختلاف أضدادها الثفية عن الله تعالىء لا من 
اختلاف الذات نفسها9؟ . 

وما سبق يتبين أن العتزلة بنوا موقفهم من الصفات على أمور هي: 

١‏ أن الله تعالی - قديم» وإثبات صفات زائدة على الذات يقتضي تعدد القدمای 
وإبطال الوحدانية . 

. لو كانت صفاته غير ذاته لكانت مثلاً له» وتستحق ما يستحقه‎ "١ 

۳ لو وجب إثبات المعاني القديمة له. لوجب أن تكون علة» والصفة متى وجبت 
استغنت بوجوبها عن علة. 

5- لو كان الله تعالى ‏ عالاً بعلم قادراً بقدرة» لكان علمه وقدرته مثل علمنا 
وقدرتنا. 

ه- أن التنزيه الطلق في قوله تعالی: « لیس كمثله شيء 4 یوجب تأویل ما لم يدل 
عليه العقل من الصفات؛ لان إثباتها بقتضي أن یکون جسماً. 
(1) عبد الجبار الهمداني: شرح الاصول الخمسة(ص ۰۱۸۲ ۱۸۳).وانظر الخياط: الانتصار/ ت محمد 

حجازي/ مكتبة الثقافة الإسلامية/ (ص ۱۲۸). 
(۲) انظر: الآمدي: غاية المرام: ص ۰۲۸ الشهرستاني: الملل والنحل(ص ۰۸۲ د. أبو الوفا التفتازاني: 

في علم الکلام وبعض مشکلاته/ دار الثقافة/ ۱۹۷۹ 2/(ص ۱۲۰). 
(۳) انظر : الاشعري: مقالات الاسلامین/ ت محمد محبي الدين/ التهضة الصریة/ ط ۲/ ۱۳۸۹« - 

4م ۷۷۱ د. النشار: نشاة الفکر الفلسفي(۱/ 4۸۷). 
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ومنذ بدا الاختلاف في الأسماء والصفات» لم يكن هناك إلا مذهبان: مذهب 
الإثيات» وهو مذهب السلف قاطبتة يقابله مذهب النفاة من الجهمية والمعتزلة» حتى 
جاء أبو الحسن الاشعري. وقد تتلمذ على يد الجبائي» ونبغ في الاعتزال» ثم تبين له 
فساد مذهيهمء فرجع عنهء ورد علیه» وإليه تنسب الأشعرية . 

وقد كان هذا المذهب ينسب إلى أهي الحسن الأشعري» بعد رجوعه عن الاعتزال» 
لكنه رجع عنه» وصرح في آخر حیاته بأنه على مذهب الإمام المبجل أحمد بن حنبل 
كما ذكر ذلك في آخر مصنفاته» وهو الابانة6۱۳. 

والأشاعرة يشبتون سبع صفات هي الحياة» والعلم؛ والقدرةء والارادة» والكلام» 
والسمع» والب‌صر( والماتريدية تضم إليها صفة ثامنة وهي التكوين. والراجح عند 
الأشاعرة عدم زيادتها وکونها من متعلقات القدرة(©. 

واختلفوا في صفات كالبقاء والقدم على قولين: فمنهم من أثبتها من صفات المعاني 
زائدة على معنى الوجود يمثابة العلم في حق العالم فيقول: باق ببقاءء وقديم بقدم» 
وينسب إلى ابن القلانس وابن كلاب. ومنهم من قال إنها ليست زائدة على نفس 
الوجود واستمراره» وهو مذهب الأشعري والجويني والباقلاني والآمدي“ . 

ومن الأشاعرة من ينفي أن يكون له تعالى - صفة زائدة على ذاته غير الصفات 
السبع مقتصراً في نفيها على أنه لا دليل علیها(*) ومنهم من يقول: إن إثبات غيرها 
جائز عقلاً» وان لم نقض بثبوته لعدم العلم بوقوعه عقلاً وانتفاء الإطلاق به شرع( ©2. 
(1) عن الأشحري واطوار ياه تقر .فرب حسين: مقدمة كناب ان صل الياة اضر 

دار الاتصار/ ط۱ ۱۳۸۷ھ - ۱۹۷۷م /(۲۸/۱ - ۲۵). . 
(۲) انظر: التفتازاني: شرح العقائد النسفية/ مكتبة الکلیات الازهریة/ ط ۱/ ۱۸۰۷ - 2۱۹۸۷/ 

(ص ۰)4۲ البغدادي: آصول الدين (ص ۰04۰ الأمدي: غاية الرام(ص ۳۸). 
() البيجوري: حاشية الييجوري على متن السئوسیة/ الطبعة الوهبیة/ ۱۳۹6ه/(ص۲۵). 

وانظر : التفتاراني: شرح العقائد السفية (ص ۰8۱ 4۷). 
(6) انظر : البغدادي: اصول الدین(ص ۰4٩۰‏ الجويني: الارشاد(ص۰)۱۳۳ الآمدي: غاية الرام(ص 

.2 الرازي: الطالب العالية ۰۴۱۱/۳ 
() انظر : الجرجاني: شرح الواقف/ مطبعة السعادة/ ۱۳۲۵ ه - 2۱۹۰۷/(ص؟ ۱۰). 
() الامدي: غاية الرام ( ص۱۳۰). الراري: الطالب العالية ۰۲۱۱/۳ 
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الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي اين الزاغوني 

وهم یوافقون ا على تأويل الصفات الخبرية كالوجه» واليدء والعین؛ وغيرها 
خحلافاً لائمتهم(۱ .٤‏ ويقولون: إن الأخبار التي وردت فيها هذه الصفات أحاديث آحاد 
لا تفضي إلى العلم". والایات التي وردت فیها غير قطعية الدلالة» وحملها على 
ظاهرها بقتضي التجسيم» فوجب حملها على محمل مستقیم في العقول مستقر في 
موجب الشوع(۳. 

آما صفات الافعال كالنزول والاستواء والجيء والاتیان والکلام والرضا والغضب 
والفرح؛ فهم يثبتون ما یثبتون من ذلك اما قديماً بعینه لازمآ لذات الله تعالی» أو 
مخلوقا منفصلة عنه(؟. وإذا قالوا: هذه الامور من صفات الافعال فمعناه آنها منفصلة 
عن الله بائتة» وهي مضافة إليه» لا أنها قائمة به( . فالراد من صفات الافعال عندهم 
تعلقات القدرة التنجيزية» وتلك التعلقات حادثة وعلی هذا ف صفات الافعال 
اد738 . 

وبنوا ذلك على أن ما اتصف به الباري - تعالی - وجب أن يكون قديما لازمآ لذاتهء 
إذ لو كان حاداً لكان تعالى محلاً للحوادث» فيقولون إنه لا یتصف - تعالی - يصفات 
الاقعال كالنزول والمجيء والإتيان» لأن هذه الامور حادثة» فلو اتصف بها الباري 
تعالی - لكان محلاً للحوادث وهو ممتنع عندهم(۷) 


(۱) انظر : الاشعري: الابانة عن أصول الديانة(ص ۰۲۱ ۰)۲۲ الجويني: الارشاد ص۰۱۶ 

(۲) الجويني: الإرشاد(ص ۰ ۱۵). 

(۳) انظر : البغدادي: اصول الدین(ص۹ ۰)۱۰ الآمدي: غاية الرام(ص۰)۱4۰۰۱۳۹ الجويني: الإرشاد 
(ص ۰ .)٩‏ 

(4) ابن ثيمية : درء تعارض العقل والنقل(۲/ ۱4۷). 

(۵) ابن تيمية: مجموع الفتاوی(۵/ ۰8۱۲ 

() البيجوري: حاشية على متن السنوسية (ص۲۵). 

(۷) انظر : الراري: نهاية العقول في دراية الاصول: ماجستیر بدار العلوم/ (ص ۰)۲۲۲ الامدي: ایکار 
الافکار/ مخطوط بدار الکتب الصرية تحت رقم(۱۲۰۳علم کلام)/ (ل ۷۳ بء 74 ۰4 الجرجاني: 
شرح المواقف/ مطبعة السعادة/ ط ۱۳۲۷ - /(۳۱/۸). 
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وما سبق يتبين أن موقف الأشاعرة في الأسماء والصفات يتمثل في: 

١‏ أنهم أثيتوا سبع صفات هي : العلم والقدرة والحياة والسمع والبصر والارادة 
والکلام» واختلفوا فيما عداها. 

۲- ينفون الصفات الخبرية كالوجه واليد والساق وغيرها خلافاً لائمتهم. 

۳- ینفون قيام الصفات الفعلية الاختيارية بالله تعالى» فما يتصف به الباري عندهم 
إما قدياً لازماً لذاته أو مخلوقاً منفصلاً عنه . 
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الإيضاح في أصول الدين آبر الحسن علي ابن الزاغوني 
الميحث الثالث 
مذهب الملف فر الأمماء والصفاد 


يثبت السلف لله تعالی - ما أثبته لنفسه وما أثبته له رسوله يل من أسماثه الحسنى 
وصفاته العلياء ويرفضون نفي الصفات أو تأويلهاء ويؤكدون أن الله تعالى ‏ أرسل 
رسوله بالهدى ودين الحق» ليبين للناس ما أنزل إليهم من ربهم» ويهديهم إلى صراط 
العزيز الحكيم» ولم يقبض النبي بي إلا وقد أكمل الله تعالی - به لأمته أمر دينهم» 
ولم يترك صغيرة ولا كبيرة في هذا الدين إلا بينهاء بأفصح عبارة وأوضحها. 

فمن الحال مع تعليمهم كل شيء لهم فيه منفعة في الدين أن يترك باب الإيمان بالله 
والعلم به ملتبساً متشابها» ولم يميز بين ما يجب له تعالى» وما يجوز علیه وما يمتنع؛ 
أو يترك تعليمهم ما یقولونه بالسنتهم ويعتقدونه بقلوبهم في صفة معبودهم جل وعلا. 

والنبي 5 اعلم الخلق بالق وأقدر الناس على بیان الحق» وأنصح الخلق للخلق» 
فهذا يوجب أن يكون بيانه أكمل بیان فان المتكلم إذا كان عالاً باق قاصداً لهدي 
الخلقء قادرا على ذلك» وجب وجود مقدوره. 

فمن المحال بعد ذلك أن تكون القرون الفاضلة الأولى غير عالمين وغير قائلين بالحق 
في هذا الیاب» لان ضد ذلك ما عدم العلم والقول» وإما اعتقاد نقيض الحق» وقول 
خلاف الصدق وكلاهما متنم(' . 

ولو كان الق تأويل نصوص الصفات» وحملها على خلاف ظاهرها لا يقتضيه هذا 
الظاهر من التجسيم ‏ على حد قولهم - لبين ذلك النبي 859 وهو احرص الناس على 
هداية الخلق» وبيان الحق ‏ مخافة الوقوع في التشبيه والتجسيم - قلما لم يقل النبي 
يكل ولا أحد من صحابته» ولا التابعين شيئا ما يقوله النفاة» دل ذلك على بطلان 
قولهم . 
(۱) انظر : ابن تيمية: الفتوی الحموية/ ت محمد عبد الرازق حمزة/ مطبعة الدني/ ( ص۰۱۲ درء 


تعارض العقل والنقل(۰۲۲/۱ ۲۳) 
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"إذ أصول الدين هي من أعظم ما يجب على الرسول و بيانه وتبلیغه» ليس حکم 
هذه كحكم آحاد الحوادث التي لم تحدث في زمانه» إذ الاعتقاد في أصول الدين 
للأمور الخبرية الثابتة التي لا تتجدد أحكامهاء والعلم بها ووجوب ذلك مما يشترك فيه 
الأولون والآخرونء والأولون بها أحق لقربهم من ينبوع الهدى» ومشكاة النور 
الإنهي» فان أحق الناس بالهدى الذين باشرهم الرسول 2395 بالخطاب من خواص 
أصحابه وعامتهم» فهذه العقائد الأصولية من اعظم الهدى فهم بها احق“ . 

ولان تأويل هذه الصفات لا يخلو اما أن يكون علمه النبي و وخلفاؤه الراشدون؛ 
وعلماء الصحابة» أو لم یعلموه فان لم يعلموه فكيف يجوز أن يعلمه غیرهم» ون 
كانوا قد علموه ووسعهم السكوت عنه وسعنا ما وسعهم". ويمكن توضيح مذهب 
السلف في هذا الباب في النقاط التالية: 

أولاً : أن يوصف الله تعالی - با وصف به نفسه» وعا وصفه به رسوله کل نفياً وإثباتاً. 

قال ابن قدامة: "مذهب السلف الإيمان بصفات الله تعالی - وأسمائه التي وصف 
بها نفسه في آياته وتنزيله» أو على لسان رسوله من غير زيادة عليهاء ولا نقص منهاء 
ولا تجاوز لهاء ولا تفسير ولا تأويل لها بما يخالف ظاهرهاء ولا تشبيه بصفات 
المخلوقين» ولا سمات المحدثين * . 

لذلك أنكروا على من نفى شيئاً من هذه الصفات أو شبهها بصفات المخلوقين وهو 
ما يبينه نُعيم بن حماد بقوله: "من شبه الله بشيء من خلقه فقد کفر» ومن أنكر ما 
وصف الله به نفسه فقد كفرء فليس ما وصف الله به نفسه ورسوله تشبيها" 257 . 
)١(‏ ابن تيمية: الفتاوی الكبرى/ دار الكتب العلمية بیروت/ ط ۱ 5-8١ها-1981م/‏ 

.(o¥ /۰(‏ 
(۲) ابن قدامة: ذم التأویل/ ت بدر بن عبد الله/ الدار السلفية بالکویت/ ط ۱ ۱6۰۷ - ۱۹۸م/ 

(ص4۱)- 
(۳) السابق (ص۰)۱۱ انظر: أبو عشمان الصابوني: الرسالة في اعتقاد آهل السنة/ ت بدر بن عبد الله/ 

مكتبة الغرباء/ ۰۲ ۱4۱۵ /۱۹۹4(ص۲۱). 


() اللالكاتي: شرح اصول الاعتقاد/ ت د. احمد سعد/ دار طيبة بالسعودیة/ ط ۱ /(۵۳۲/۳). 
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فطريقتهم تتضمن إثبات الاسماء والصفات مع نفي ممائلة المخلوقات إثباتاً يلا تشبيه» 
وتنزيها بلا تعطيل» كما قال تعالی: ليس کمثله شيء وهو السميع اليصير © [الشورى: 
۱ ففي قوله: ( ليس كمثله شيء » رد للتشبيه والتمثيل» وفي قوله: وهو السمیع 
لصي رد للإلحاد والتعطیل(۱. ۱ 

ولیس في إثبات ما وصف الله به نفسه ووصفه به رسوله تشبيهء وإغا الشبهة كما 
قال الإمام أحمد من تقول: "یصر كبصري ويد کيّدي» وقدم كقدمي *) وهو ما يبينه 
ابن خزيمة فيما يحكيه عن مذهبه ومذهب آهل السنة بقوله: "نا نثبت ما آثبته لنفسه» 
نقر بذلك بألسنتناء ونصدق بقلوينا من غير أن نشبه وجه خالقنا بوجه أحد من 
المخلوقين» عر ربنا أن نشبهه بالخلوقین» وجل عن مقالة العطلین(۳. 

وقال القاضي آبو يعلى الفراء مبيئاً مذهبه ومذهب أصحابه ومشايخه: "اعلم أنه 
لا يجور رد هذه الأخبار على ما ذهب إليه جماعة من العتزلت ولا التشاغل بتأویلها 
على ما ذهب إليه الأشعرية» والواجب حملها على ظاهرها وأنها صفات لله - تعالی - لا 
تشبه سائر الموصوفين بها من اخلق» ولا نعتقد التشبيه فيهاء لكن على ما روي عن 
شيخنا وإمامنا أحمد بن حنبل وغيره من أئمة الحديث» أنهم قالوا في هذا الأخبار 
آمروها كما جاءت» فحملوها على ظاهرها في أنها صفات لله تعالی - لا تشبه سائر 
الموصوفين0). 

ثانياً: وجوب حمل نصوص الأسماء والصفات على حقيقتها. 

ذهب أهل السنة والجماعة إلى أن الأسماء التي تطلق على الله» وعلی العباد 


(۱) ابن تيمية: الرسالة التدمرية/ دار الوعي الإسلامي/ (ص6). 

(۲) انظر: أبو يعلى الفراء: إبطال التأويلات لاخبار الصفات/ ت عبد الله حمد النجدي/ دار الامام 
الذهبي ط١ ١1٠١‏ /(۰)4۳/۱ ابن البناء الحتبلي/ المختار في أصول السنة/ ت عبد الرزاق 
عبدالمحسن/ مكتبة العلوم والحكم ط١‏ 417١/(ص71).‏ 

(۳) ابن خزیة: التوحید/ ت محمد خليل هراس/ دار الدعوة السلقية/ (ص١١).‏ 

(4) أبو يعلى: إبطال التأويلات لاخبار الصفات/ (ص8۳). 
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سس تسد 
كالحي» والسمیع» والبصیر؛ والعلیم» والقدیر» حقيقة في الرب - تبارك وتعالی - 
وحقيقة في العبدء واختلاف الحقيقتين لا بخرجهما عن کون کل واحدة حقیقة؛ فحياة 
الرب وقدرته. وسمعه وبصره یلیق بجلاله وکماله وصفاته» وصفات العبد تليق 
بعجزه ونقصه(۱). 
وقد أنكر السلف على من حمل هذه الصفات على المجاز» وقالوا: أمرومًا كما 
جاءت بلا كيف» مع اعتقادهم أن المعنى الحقيقي الظاهر هو الراد» كما هو مستفيض 
في کتبهم(۴۳. ويمكن توضيح ذلك من وجوه منها: 
الاول: إن ألفاظ الأسماء والصفات تطلق على الخالق والخلوق. فإذا كانت 
حقائقها ما يفهم من صفات المخلوقين» وذلك منتف في حق الله تعالى - لزم أن 
تكون مجاراً في حقه لا حقيقة» فلا يوصف بشيء من صفات الكمال» وتكون 
صفاته وأسماؤه الحسنى كلها مجازات فتكون حقيقة للمخلوق» مجازا للخالق» ولا 
فرق بين صفة وصفةء وفعل وفعل. فإما أن یکون الجميع مجازاً أو الجميع حقيقة» 
وأما التفريق بين بعض الصفات وجعلها حقيقة» وبعضها الآخر وجعله مجازاً فتحكم 
باطل 9 . 
الثاني : إن هذه الالفاظ التي تستعمل في حق الخالق والمخلوق لها ثلاثة اعتبارات: 
أحدها: أن تكون مقيدة بالخالق كسمع الله وبصره ووجهه. 
ثانيها: أن تكون مقيدة بالمخلوق كيد الله ووجهه واستوائه. 
ثالثها: أن تجرد عن كلا الإضافتين» وتوجد مطلقة. 
فان كان جهة كونها حقيقة تقييدها بالخالق» لزم أن تكون مجازاً في المخلوق» وان 
(۱) د. عمر الاشقر : الاسماء والصفات/ دار التقاتس/ ط ۰۱ ۱۳٤۱ھ‏ - 2۱۹۹۳/(ص ۰۹۰ ۹۱). 
(۲) انظر ابن تیمیة: الإيمان/ دار الحديث/ (ص ۲۳ - ۰0۸4 مجموع الفتاوی /(۲۰/ )ء ابن القيم: 
مختصر الصواعق الرسلة/ مکتبة المتنبي /(۲/ ۳۰۰ وما بعدها)ء الشنقيطي : منع جواز الجاز/ مکتبة 
ابن تيمية/ بدون. 
(۳) انظر : مختصر الصواعق الرسلة(۲/ ۳۱) 


88 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
كان جهة كونها حقيقة تقييدها بالمخلوق» لزم أن تكون مجازاً في الخالقء وان جعل 
كونها حقيقة القدر المشتركء لزم أن تكون حقيقة في الخالق والخلوق» وهو الصواب» 
أما التفريق بين بعض الألفاظ وبعض فهذا تناقض(۱. 

الوجه الشالث: إن خصائص الإضافات لا تخرج اللفظ عن حقيقته» ولا توجب 
جعله مجازاً عند إضافته إلى محل الحقيقة» مثاله لفظ الرأس؛ فانه يستعمل مضافا إلى 
الانسان والطائر والسمك والاء والطريق» فإذا قيد بمضاف إليه تعين ولم يتناول غیره» 
فلم تضع العرب الرأس لرأس الانسان مثلاً ثم وضعوه لرأس الطائر والاء» فهذا لا 
يمكن لاحد أن یدعیه» ولا يستعمل لفظ الرأس استعمالاً مجرداً عن قیود. فاللفظ 
الجرد لا يستعمل ولا يكون حقيقة ولا مجازآء وعلى هذا تحمل لفظة يد وعين وقدم 
ووجه وغیرها(۲. 

الوجه الرابع: إن الصفات تختلف باختلاف موصوفاتهاء فللخالق جل وعلا 
صفات حقيقية تليق به» وللمخلوق صفات حقيقية تناسبه وتلائمه» وكل ذلك حقيقة 
في محله» ومعاني صفات الله جل وعلا معروفة» وكيفياتها لا يعلمها إلا الله كما قال 
الإمام مالك" . وقد نقل الإمام ابن عبد البر المالكي إجماع أهل السنة على وجوب 
حمل الصفات على الحقيقة دون المجاز بقوله: "أهل السنة مجمعون على الإقرار 
بالصفات الواردة كلها في القرآن والسنةء والإيمان بهاء وحملها على الحقيقة لا 
الجاز إلا أنهم لا يكيفون شیثاً من ذلك ولا يحدون فيها صفة محصورةء وأما أهل 
البدع والجهمية والمعتزلة فكلهم ينكرهاء ولا يحمل شيئاً منها على الحقيقة» ويزعمون 
أن من آقر بها فهو مشبه وهم عند من أثبتها نافون للمعبودء والحق فيما قاله القائلون 
ها نطق به كتاب الله» وسنة رسوله و وهم أثمة الجماعة: والحمد لله . 
)١(‏ ابن القيم: مختصر الصواعق (۲/ .)١٠١‏ 
(۲) انظر : ابن القيم: مختصر الصواعق (۰)۳۱۱/۲ ابن تيمية : الایان(ص۷۱). 
() الشنقيطي : منم جواز الجاز (صس۵۳). 
زفق ابن عبد البر : التمهید لما في الموطأ من العاني والاسانید/ وزارة الاوقاف الغربیة/ ۸۱۳۹۹ - 1۹۷۹م 

.(1€0 /V)/ 
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ثالثاً: إن الله تعالی - بعث رسله يإثبات مفصل» ونفي مجمل . 

وما يعتقده أهل السنّة إثبات الصفات لله على وجه التفصيل» ونفي ما لا يصلح له 
من التشبيه والتمثيلء كما قال تعالی: فاعبده واصطبر لعبادته هل تلم لَه سمیا 4 [مريم: 
۰ أي: نظراً يستحق مثل اسمه. ومنه قوله تعالى: « لم يلد ولم يولد 22> ولم 
یکن له کفوا آحد 6 [الإخلاص: ۰۳ 14 

أما الإثبات المفصل قمثل قوله تعالى : الله لا له الا هو الْحي القيوم 4 [البقرة: .]٠٠١‏ 
وقوله تعالى: وهو السميع البصيري [الشورى: ]١١‏ ۰ وقوله تعالى: «وهو الغفوو 
الرّحيم ‏ (يونس: ۰۲۱۰۷ إلى غير ذلك من الآيات والأحاديث الثابتة عن النبي بي في 
أسماء الله - تعالى - وصفاته. فان في ذلك من إثبات ذاته وصفاته على وجه التفصيل 
وإثبات وحدانيته بنفي التمثيل ما هدى الله به عباده إلى سواء السبيل . 

فهذه طريقة الرسل ‏ صلوات الله وسلامه علیهم - آما من زاغ وحاد عن سبيلهم 
فإنهم على ضد ذلك» يصفونه بالصفات السلبية على وجه التفصيل» ولا يشبتون إلا 
وجوداً مطلقاً لا حقيقة له عند التحصيل» ولا یرجم إلى وجود في الاذهان يمتنع تحققه 
في الاعيان17 . 

وينبغي أن يعلم أن النفي المحض ليس فيه مدح ولا کمال» إلا إذا تَضمن إثباتً؛ لان 
التفي الحض عدم محضء والعدم المحض ليس بشيء227. لذلك فان الله تعالی - لا 
يوصف بصفة سلب إن لم تتضمن معنى ثبوتياء وأما الصفة السلبية التي لا تتضمن 
ثبوتاًء فلا يوصف بها إلا المعدوم» وكل صفة للمعدوم فلا تصلح لله تعالی؛ لأن تلك 
الصفة لا مدح رها بال . 

وذلك مثل قوله تعالى: لا تدركة الأبصار وهو يدرك الأبصار 4 [الانعام : ۳ فان 
الله - تعالى ‏ ذكر هذه الآية يمدح بها نفسه؛ ومعلوم أن کون الشيء لا يرى ليس 
)١(‏ انظر: ابن تيمية: الرسالة التدمرية/ دار الوعي الإسلامي/ (ص .)٠١-5‏ 
(۲) انظر السایق: (صس۳۷). 


7 ) ابن تيمية : بیان تلبیس الجهمية (۲/ .)٩۷‏ 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


مدحا؛ لأن النفي المحض لا يكون مدحاء إن لم يتضمن آمراً ثبوتيآء لان المعدوم أيضاً 
لا یری» والعدوم لا دح فعلم آن مجرد نفي الرژية لا مدح فیس وإتما اللفي هو 
الادراك فهو سبحانه لا یحاط به رؤية» كما لا يحاط به علما(۲۱. لکمال جلاله 
وعظمته وکبریائه . ۱ 

وعلی هذا کل نقي يأتي في صفات الله - تصالی - في الکتاب والسنة إنما هو لثیوت 
كمال ضده کقوله تعالی: ولا یلم ربك أحدا 4 [الكهف: 44] لکمال عدله . وقوله: 
( لا يعزب عنه مثقال ذرة في السّموات ولا في الأرض 4 [مبا: ۳] لکمال علمه . 

وقوله: وما مستا من لوب [ق: + لكمال قدرته... وإلا فالنفي المحض لا 
مدح فیه(). 

رابعاً: الاشتراك في الاسم لا يقتضي الاشتراك في المسمى: 

إن المطابقة بين الألفاظ من جهة الحروف والنطق» لا يلزم منه المطابقة في الذات 
والكيف . فان الله تعالى آخبر عما في الجنة من الخلوقات فآخبر أن فيها لبناً وعسلاً 
وخمراً وماء وماً وحريراً وقد قال ابن عباس رضي الله عنهما ‏ ليس في الدنيا 
شيء مما في الحنة إلا الاسماء. فإذا كانت تلك الحقائق التي آخبر الله عنها موافقة في 
الأسماء للحقائق الموجودة في الدنياء وليست ممائلة لهاء بل بينها من التباين ما لا 
يعلمه إلا الله تعالی - فالخالق سبحانه وتعالى أعظم مباينة للمخلوق من مباينة 
المخلوق للمخلوق(۳). 

والله - تعالى ‏ سمى نفسه يأسماء؛ وسمى بعض عباده بها» ووصف نفسه 
بصفات» ووصف بعض عباده بهاء وليس المسمى كالمسمي» ولا الوصوف كالموصوف 
فسمى نفسه حيآء عليماء قديرآء رؤوفاء رحيماء عزيزاء سميعاً؛ بصيراً. وسمى 
بعض عباده بهذه الأسماء فقال: « يخرج الحي من الْميّت © [الروم: ۹ « وبشروه 
(؟) ابن أبي العز : شرح الطحاوية/ ت أحمد شاكر/ دار التراث/ (ص47). 
(۳) انظر' اين تيمية: الرسالة التدمرية (ص۳۱). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


بغلام لیم 4 [الذاریات : ۸ ل بالمؤمنين رموف رحیم 6 [التوبة: ۳۸ وإ فجعلاه سمیعا 
بصیرا) [الإنسان: ۰۲۲ قالت امرآت العزيز 4 [يوسف: ۱ ومعلوم أنه لا يماثل اي 
الحي» ولا العليم العليم؛ ولا العزيز العزيزّء وكذلك سائر الاسماء(۱) وكذلك كل 
صفة يوصف بها الرب سبحانه ويوصف بها العبد. وأن الرب يوصف بها على أتم 
الوصف مجردة عن جميع النقائص» والعبد يوصف بها محفوفة النقص» وبهذا فسر 
أهل السنة نفي التشبیه ولم یفسروه بنفي الصفات وتعطیلها!۲؟. 

“ومن الصفات التي وصف الله بها نفسه» ووصف خلقه: "الکلام " فالله عز وجل 
تكلم كلامآ أزليآء به یخلق الاشیاء» والعبد متکلم بکلام محدث فان بفنائه: ووصف 
نفسه بالسمیع البصیر؛ فقال: « ليس كمثله شيء وهو السميع البصير © فاخبر أنه سمیع 
لكل الأصوات» بصير بكل الأشياء لم يزل يسمع ويبصرء ولا يزال کذلك» ووصف 
عباده بالسمع والبصر المحدث الخلوق. الفاني بفنائه» التي تكل وتعجز عن الإحاطة 
بجمیع السموع والبصر . فتبين أن أسماء الله عز وجل وصفاته وافقت أسامي الخلق 
وصفاتهم في الاسم بايتها في جميع المعاني » بحدوث خلقه وفتائهم وأزلية الخالق 
وبقائه29 . 


رقم 


فعلم بهذا اتفاقهما من وج واختلافه‌ما من وجه. فمن نفی ما اتفقا فيه كان 
فیه فالله تعالی مختص بوجوده وعلمه وقدرته وساثر صفانه ‏ لا يشاركه العبد فى 
شيء من دلگ والعید مختص بو جوده وعلمه وقدرته» والله تعالی - منزه عن مشاركة 
العبد في حصائصه وإذا اتفقا في مسمى الوجود والعلم والقدرة» فهذا المشترك مطلق 
كلي يوجد في الأذهان لا في الاعیان» والوجود في الإعيان مختص لا اشتراك فیه(8) 
0) انظر: ابن آبي العز: شرح الطحاویة(ص - 5). 

0( ابن الوزير اليماني: إيثار الحق على الخخلق/ دار الكتب العلمية/ ط ۱ ١4-7‏ ه - 1587م/(ص ۱۲۸). 
(۳) انظر : ابن منده: التوحید/ ت علي ناصر الفتيهي/ الغرباء الاثریة/ ط ۲ ۱8۱6 هر - ۶ /(۸/۳). 
(5) ابن أبي العز: شرح الطحاوية (ص۰)4۳ وانظر : ابن تيمية: الرسالة التدمرية (ص۱۳ - ۰4۲۱ 

الشنقيطي : الاسماء والصفات/ مكتبة التوعية الإسلامية/ ط ۰۱ 5-8١اه/(صة‏ - ۱۳). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


خامسا: إن القول في الصفات كالقول في الذات: 

إن الله تعالى ليس كمثله شيء» لا في ذاته» ولا في صفاته. ولا في آفعالی فإذا 
كانت له ذات حقيقية لا تمائل الذوات» فالذات متصفة بصفات حقيقية لا تماثل سائر 
الصفات. فإذا قال قائل: كيف استوى على العرش؟ قيل له : كما قال ربيعة ومالك : 
الاستواء معلوم» والكيف مجهول والإيمان به واجب والسؤال عنه بدعة. وكذلك إذا 
قال: كيف ينزل ربنا إلى السماء الدنيا ؟ قيل له: كيف هو ؟ فإذا قال: لا أعلم لنفسه 
مثلاً. قيل له: ونحن لا نعلم تزوله إذ العلم بكيفية الصفة مستلزم للعلم بكيفية 
الوصوف وهو فرع له وتابع(۲۱. 

"والاصل في هذا أن الکلام في الصفات فرع على الکلام في الذات ويحتذى في 
دلك حذوه ومشاله» فإذا كان معلوماً أن اثبات رب العالین - عز وجل إنما هو اثبات 
وجود لا [ثبات تحدید وتکییف. فكذلك إثبات صفاته» إثما هو إثيات وجود لا اثبات 
تحديد وتکییف. فاذا قلنا لله تعالی - يد وسمع وبصر فانغا هو (ثبات صفات آثبتها 
الله تعالی - لنفسه ولا نقول: إن معنى اليد القدرة» ولا إن معنى السمع والبصر 
العلم» ولا نقول: إنها جوارح» ولا نشبهها بالأيدي والأسماع والأبصار التي هي 
جوارح وأدوات الفعل "۲۲ . 

ولذلك فان المشهور بين أهل السنة أنه لا يقال في صفات الله عز وجل - كيف» 
ولا في أفعاله لم؛ فان السلف نفوا علمهم بکیفیته. لكنهم لم يتفوا أن يكون له في 
نفس الأمر حقيقة یعلمها(۳) وذلك لأن النبي ول أعلمنا بالصفة» ولم يصف لنا 
كيفيتهاء وقد ولاه الله تعالى ‏ بیان ما بالمسلمين إليه حاجة47) . 

الرسالة في اعتقاد أهل السنة(ص1). 
(۲) ابن قدامه : ذم التاویل(ص۱۵) - 
(۳) ابن تيمية: بیان تلبيس امه میة(۱/ ۱۹۷) وانظر ابن بطة: الشرح والابانة على اصول السنة/ الکتبة 

الفیصلیة/ ط ۰۱ ۱۸۰6 ه - ٤۱۹۸م‏ ص(۲۱۳). 
(4) آبو علمان الصابوني: الرسالة في اعتقاد آهل السنة(ص ۰۱۰ 
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الإيضاح في آصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


قال الإمام الدارمي في رده على الريسي: "تشبیه هذه الصفات با هو موجود في الخلق 
كفرء غير أنا كما لا نشبههاء ولا نكيفنهاء لا نكفر بها ولا تكذبء ولا نبطلها بتأويل 
الضلال» فنحن لا نجيز اجتهاد الرأي في كثير من الفرائض والاحکام التي نراها بأعينناء 
وتسمع بآذانناء فكيف في صفات الله التي لم ترها العيون» وقصرت عنها الظنون "۲۱. 

وبذلك يؤكد الدارمي معبراً عن مذهب السلف على إثبات الصفات مع نفي التسشبيه 
والتكييف؛ لانا لم نر الذات المتصفة بهذه الصفات ولا مجال لإدراكها بالاجتهاد والظن. 

سادسآ: عدم جوار إطلاق الألفاظ المجملة نفيآ وإثباتاً.  ٠‏ 

"إن طريقة السلف في هذا الباب أن ننظر: فما وجدنا الرب قد أثبته لنفسه في كتابه 
أثيتناه» وما وجدناه قد نفاه عن نفسه نفیناه» وكل لفظ وجد في الكتاب والسنة 
بالإثبات آثبت ذلك اللفظ وكل لفظ وجد منفياً نفي ذلك اللفظ. وأما الألفاظ التي لا 
یوجد في الکتاب والسنة ولا في کلام الصحابة والتابعین لهم باحسان وسائر أثمة 
السلمین لا إثباتها ولا نفيهاء وقد تنازع فیها الناس» فهنه الالفاظ لا تثبت ولا تنفی 
إلا بعد الاستفسار عن معانیها» فان وجدت معانیها مما آثبته الرب للفسه أثبتت» وان 
وجدت مما نقاه ارب عن نفسه نفیت» وان وجدنا اللفظ آثبت به حق وباطل أو نفی به 
حق وباطل» أو كان مجملاً يراد به حق وباطل» وصاحبه آراد به بعضهاء لکنه عند 
الا طلاق یوهم الناس أو یفه مهم ما آراد وغير ما آراد» فهنه الالفاظ لا يطلق إثباتها 
ولا نفیها کلفظ الجوهر والجسم والتحیز والجهة ونحو ذلك من الالفاظ التي تدخل في 
هذا المعنىء فقل من تكلم بها نفيآ وإثباتاً إلا وادخل فیها باطلاًء وان آراد بها حقل(۳. 

فهذه الالفاظ الجملة لا تطلق حتی ینظر في مقصود قائلهاء فان كان معناها 
صحیحا قبل لکن قیل له عبر عنه بالالفاظ الشرعية؛ التي هي الفاظ التصوصء التي 
يتعين حملها على الحق ولا توهم الباطل؛ وان آراد معنی باطلاً منع من إثباته. 
(۱) الدارمي: الرد على الريسي/ دار الفرقان/ (ص۲4) بدون طبعة أو سنة الطبع . 
(۲) ابن تيمية : تفسیر سورة الاخحلاص(ص۰)۱۵۸ انظر : الفتاوی الکبری(۳۳۸/۹). 
() انظر : ابن أبي العز : شرح الطحاویة(ص۱۵۸). 


€ 


الإيضاح في أصول الدين أي الحسن علي اين الزاغري 


ولهذا الإجمال والاشتراك الذي يوجد في الاسماء نفیاً وإثباتا تجد طوائف من 
المسلمين يتباغضون أو يختصمون أو يقتتلون على إثبات لفظ أو نفیه. والمشبتة يصفون 
التفاة بجا لم يريدوه» والئفاة یصفون المثبتة با لم يريدوهء لأن اللفظ فيه إجمال 
واشتراك يحتمل معنى حقاً ومعنى باطلاًء فالمثبت يفسره بالمعنى الق والنافي يفسره 
بالعنی الباطل» ثم الشبت ینکر على النافي بأنه جحد الحق» والنافي ينكر على المثبت 
أنه قال على الله الباطل» وقد يكون أحدهما أو كلاهما مخطتین في حق الآخر(!2. 

لكن ينبغي أن يعلم أنه إذا عرفت العاني الصحيحة الثابتة بالكتاب والسنة» واحتيج 
إلى التعبير عن ذلك بعبارة لاجل إفهام المخاطب لانها من لخته» ونحو ذلك»ء لم يكن 
ذلك منهياً عنهء وان لم يكن مشروعا على الإطلاقء وافا لمخاطبة أهل الاصطلاح 
باصطلاحاتهم الخاصة'. 

وليس في مخاطبة أهل الاصطلاح باصطلاحاتهم الخاصة خروجاً على السنة» بل 
من فهم معاني النصوص وعبر عنها بالالفاظ الواردة فهو أحق بالسنة من لم يفهمهاء 
ومن دفع ما يقوله المبطلون ما يعارض تلك العاني» وبين معاني النصوص فهو أحق 
بالستة من غیره( .)۳‏ ` 


. 625317 /5( ابر تيمية بياد تلبيس الجهمية (۲/ ۰۸8 انظر الفتاوى الكبرى‎ )١( 
.)48/۱( اس تيمية* بياد تلييس الجهمية (۰)۳۸۹/۲ انظر : درء تعارض العقل والتقل‎ )۲( 
)81 /١( انظر اہر نيمية بيار تلبيس الجهمية‎ )۳( 


- 1۵ _ 


الإيضاح في أصول الدين أبو خسن علي ابن الزاغوني . 


آلبدث الوليع 


يتفق ابن الزاغوني مع مذهب الإمام أحمد وغيره من السلف في إثبات ما آثبته الله - 
تعالی - لنفسه واثبته له رسوله يق ونفى ما نفاه الله ورسوله من غير تحريف ولا 
تعطیل» ومن غير تکییف ولا تمثيل. فيرى أنه: "إذا ورد القرآن وصريح السنة في حقه - 
تعالى - بوصف تلقى في التسمية بالقبول» ووجب إثباته له على ما يستحقه*'). ولا 
نتجاور الكتاب والسنة؛ "لان الاصل في هذا فا هو إثبات التقل» فإنا لم نثبت له 
- تعالی - ذلك على طريق الاستخراج والتخيرء وافا أثبتناها بطريق النقل والتلقي 
بالقبول وهو الاجماع "29. 

وهو يؤكد ایض على ضرورة التسليم لما ورد به النص وعدم إثبات وصف له تعالى 
بغير هذا الطریق؛ فيقول: "إن ما آثبتناه في حق الباري تعالى من الصفات إنما أثبتناه نقلاً 
وقررناه نظراً واستدلالا» ووقفنا فيه موقف التسلمین له من قبل المخبر الصادق؛ لأنا لو 
أثبتنا له صفة بطريق غير ذلك؛ لأفضى ذلك إلى وجوب حدث جميع الصفات في حقه 
النفسية والفعلية نظراً إلى محسوساتنا في الصفات وعاداتنا في الوجود لانا ما نجد عالاً 
اقترن علمه بوجوده بل إنما حدث علمه» ولا حيآ إلا بعد عدم الحياة. . . والحياة حادثة 
فيه... وعلى هذا جميع الصفات والباري في جميع ذلك بخلاف ما ندرك بالوجود 
ونعلم بالحس ويتصرف فيه العقل *". 

وفي هذا الكلام أيضاً رد على من نفى بعض الصفات وأثبت بعضها فان من نفوا 
الصفات الخبرية» كالوجه واليد والعين وغيرها قالوا: لأن إثباتها يقتضي أن تكون 
جوارح؛ لأن اليد والوجه والعين عندنا جوارح. فابن الزاغوني يقول أيضا: العلم في 


(۱) ابن الزاغوني: الایضاح في أصول الدين (ص۳۸۳). 
(۲) السابق(ص 797). 
(۳) الساپق(ص ۳۱۸). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 
حقنا كائن بعد أن لم يكن والحياة لا تكون إلا بعد عدمهاء فإذا ثبت أن لله علماً لا يشبه 
علمنا فكذلك سائر صفاته ولا فرق. ويزيد ابن الزاغوني ذلك وضوحا بقوله: "ولو 
جاز لقائل أن يقول ذلك في الوجه والسمع والبصر وأمثال ذلك.من صفات الذات» 
فينتقل بذلك عن ظاهر الصفة إلى ما سواها لمثل هذه الأحوال الشابتة في الشاهدات» 
لكان في الحياة والعلم والقدرة أيضاً کذلك فان العلم في الشاهد عرض قائم بقلب 
يثبت بطريق ضرورة أو اكتساب» وذلك غير لازم مثله في حق الباري؛ لانه مخالف 
للشاهد في الذاتية» وغير مشارك لها في إثبات ماهیف ولا مشارك لها في كمية ولا 
كيفية . وهذا كلام واضح جلي( . 

ويبين ابن الزاغوني أنه ليس في إثبات ما وصف الله به نفسهء ووصفه به 
رسوله 5 تشبيه لاسباب؛ منها: 

الاول: آننا لم نبدأ باثبات شيء منها اجتهاداً وابتداء من قبل آرائئا ونفوسنا» ولکن 
حفظناها نقلاً من الکتاب والستة» فنحن نتسلمها منه تسلماه ونتقبلها منه قبولا 
ونجریها على ما عينه الباري لنفسه من إثباتها" . 

الثاني : أنه قد ثبت بالقطع واليقين أنه لا يشارك الاله العوالم في الجسمية» ولا في 
احاجة. ولا يشاركه غيره في مثلية ولا كيفية ولا يشبهه في شيء من صفاته بوجه من 
وجوه الشبه(۳. 

ويبين ابن الزاغوني أن هذا امسر جلي واضح في أعلى درجات الإيضاح بقوله: 
"فمن خفي عليه ذلك من نفسه دل على أنه في عداد المجانين لا غير» وما المجئون إلا 
من استتر عنه معرفة ذلك مع وضوحه*(؟. 
وإذا كان الله تعالى ‏ قد سمى نفسه بأسماء» وسمى بعض خلقه بهاء وكذلك 
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وصف نفسه بصفات» ووصف بها بعض خلقه فلا يلزم من اتفاقهما في التسمية 
الاتفاق في المعنى والحقيقة. ويوضح ابن الزاغوني ذلك بقوله: فتسمية الخلق "بذلك 
على سبيل الاستعارة لا على سبيل التحقيق كما يسمى الله رحیماً والعبد رحیما 
والله كريماء والعبد كرياء والله ربآء والعبد رباً إلى آمثال ذلك من الأسماء"(21. 

فهي وان وافقت أسماء خلقه وصفاتهم» فقد باینتها من جميع العاني» ويزيد ابن 
الزاغوني ذلك وضوحا بقوله: "ألا تری أننا نتفق والباري في حد العلم ونختلف في 
ماهيته» فعلمنا عرض مکتسب أو ضروري؛ وعلم الباري - تعالی - لیس بعرض ولا 
مکتسب ولا ضروري» وکذلك يتفق القدیم والحدث في حد الوجود والبقاء والحياة» 


وان اختلفا في ماهية ذلك "۲۲ . 

ويربط ابن الزاغوني موقفه في الصفات بعقیدته في الذات الإلهية» فلله - تعالی - 
ذات لا تشبه الذوات مستحقة للصفات المناسبة لها" . واذا كانت العقول تعجز عن 
معرفة حقيقة ذات الله تعالی - وکیفیتها» فانها تعجز عن معرفة حقيقة صفاته 
وکیفیتها؛ إذ العلم بكيفية الصفة تابع للعلم بكيفية الوصوف وفرع له۰ كما هو 
مذهب سلف الامة. وإذا كان الأمر كذلك» فابن الزاغوني يشير إلى ضرورة حمل صفاته 
- تعالى ‏ على الوجه الذي يليق بذاته ويبين ذلك بقوله: "إن ما ينسب إليه - تعالی - 
من الصفات الذاتية إنما ينسب إليه على الوجه الذي يليق بذاته وهو إثبات وصف 
يوجب الاختصاص بمقصود ذلك الوجه لا على الوجه الذي يليق بالجوهر 
والأجسام "259 . 

يقول ابن الزاغوني آیضا: "إن ظاهر الأمر في صفات الله تعالى ‏ أن تكون 
ملحقة بذاته» فإذا امتنعت ذاته من تحصيل معنى يشهد الشاهد فيه بمعنى يؤدي إلى 
)١(‏ الإيضاح في أصول الدين (ص۲4۵). 
() السابق(ص ۳۸۸). 


(۳) السابق(ص ۲۸۳). 
(4) السابق(ص ۲۹۹). 
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كيفية فكذلك القول فيما أضافه إلى نفسه من صقاته. 

ومن ناحية آخری» فان إثبات ما أثبته الله - تعالى - لنفسه» وأثبته له رسوله ية من 
صفات كالوجه» واليد والعين» وغيرها من الصفات» لا يلزم منه.إثبات آلات وأعضاء 
وأدوات؛ لأن هذه الامور ليست من خصائص هذه الصفات ولكن من نسبتها إلى ذات 
الحيوان الحدث. هذا ما يبينه ابن الزاغوني بقوله: 'إن دليلي الشرع والعقل قد اتفقا 
على إثبات صفات الكمال والتمام» ودفع العيوب والنقائص والحاجات» وآما إثبات 
الالات والادوات والاعضای فذلك أمر يعود إلى كيفية الذات السميعة البصيرة؛ لأن 
الآلات والادوات والأعضاء تنسب إلى الذات نسبة الجزء إلى الكل في البنية والكيفيةء 
وذلك ممتنع في حق الباري - تعالی - لأنه لا بنية لذاته تعرف» ولا كيفية تعلم "۱" . 

ولنتأمل قوله وهو یحاج الجهمية والمعتزلة والاشاعرة في نفیهم لصفة الوجه: 'فأما 
قولهم : إذا ثبت آنها صفة إذا نسبت إلى الحي فلم يعبر بها عن الذات وجب أن تکون 
عضواً وجارحة ذات كمية وكيفية". يقول: "فهذا لا يلزم من جهة أن ما ذكروه ثبت 
بالإضافة إلى الذات في حق الحيوان المحدث لا من خصيصة صفة الوجه» ولكن من 
جهة نسبة الوجه إلى جملة الذات» فيما یثبت للذات من الماهية المركبة بكمياتها 
وكيفياتها وصورهاء وذلك أمر أدركناه بالحس في جملة الذات فكانت الصفات مساوية 
للذات في موضعهاء بطريق أنها منهاء ومنتسبة إليها نسبة الجزء إلى الكل» فأما الوجه 
المضاف إلى الباري» فإنا ننسبه إليه في نفسه نسبة الذات إليه» وقد ثبت أن الذات في 
حق الباري لا توصف بأنها جسم مركب تدخله الكمية» وتتسلط عليه الكيفية» ولا 
يعلم لها ماهيت. فالظاهر في صفته التي هي الوجه أنها كذلك لا يوصل لها إلى 
ماهية» ولا يوقف لها على كيفيةء ولا تدخلها التجزثة المأخوذة من الكمية؛ لأن هذه 
إغا هي من صفات الجواهر المركبة أجسامآء والله يتنزه عن ذلك" . 
(۱) الإيضاح في أصول الدين (ص۲4۸). 
() السابق(ص555). 
(۳) السابق(ص ۲۸۲) 
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وعلى هذا تحمل جميع الصفات الخبرية» فمن نفاها نفاها لظنه أن إثباتها يقتضي أن 
تكون أعضاء وجوارح وأدوات وهذا يؤدي إلى التجسیم» فبين ابن الزاغوني - موافقاً 
للسلف ‏ بطلان ذلك بأنها إنما كانت أعضاء وجوارح بنسبتها إلى ذات المخلوق. أما إذا 
انتسبت إلى ذات الله تعالی - فهي تخصه على ما يليق به تعالی - لا يشاركه فيها 
أحد . 

وإذا كان إثبات الصفات على ظاهرها وحقيقتها لا يؤدي إلى إثبات أعضاء وآلات 
وجوارح» ولا يقتضي تشبیهاً ولا تجسيمآء فابن الزاغوني يؤكد أن هذا أصل عام في 
جميع الصفات الواردة في الكتاب والسنة أن تحمل على حقيقتها وظاهرها اللاثق بهاء 
ولا ينتقل إلى المجاز إلا بقرينة صارفة عن الحقيقة لأن اثبات النصوص كما وردت 
والتسليم لها أمر مقطوع به. اما التأويل فهو مأخوذ بطريق الظن والتجويز ولا يبنى 
عليه الاعتقاد. 

فيقول عند كلامه على إثبات النزول لله تعالى -: "وهذا جلي واضح یتحقق فيه 
التسليم» ويمتنع فيه التشبيه ولا نلتفت فيه إلى تأويل لسنا منه على ثقة» من جهة أنه 
يجوز أن يكون الراد به غيره» لأن التأويل إنما هو مأخوذ بطريق الظن والتجويز لا على 
سبيل القطع والتحقيق» فلا يجوز لذلك أن يبنى الاعتقاد على أمور مظنونة ويعرض 
فيها عن التعلق بقول مقطوع به"(2. 

ويعرف ابن الزاغوني الظاهر بأنه: "ما كان متلقى من اللفظ على طريق القتضی» 
وذلك فيما يتداوله أهل الخطاب بينهم حتى ينصرف مطلقه عند الخطاب إلى ذلك عند 
من له أدنى ذوق ومعرفة بالخطاب العربي واللغة العربية "2©0. 

ولا برجم في الكلام الوارد عن الحقيقة والظاهر المعهود عنده إلى الجاز إلا بأحد 
ثلاثة أشياء: أحدها: أن يعترض على الحقيقة مانع يمنع من إجرائها على ظاهرها. 
الثاني: أن تكون القرينة لها تصلح لنقلها عن حقيقتها إلى مجازها. الثالث: أن يكون 
() الإيضاح في أصول الدين (ص6؟7). 


() السابق (ص۲۸۱). 
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امحل الذي أضيفت إليه الحقيقة أو المعنى الذي أضيفت إليه الحقيقة لا يصلح لهاء 
فيفتقر إلى الانتقال عنها إلى مجازها(۱؟. وتطبیقاً لهذه الشروط أورد ابن الزاغوني 
الصفات التي نفاها التکلمون؛ وبين بطلان ما زعموا من وجوب صرف ظواهر هذه 
الصفات عن حقيقتها. 

وقد يفسيدنا في التعرف على موقف ابن الزاغوني من المجاز بصورة أكثر وضوحاً 
تفصيل القول في إحدى تلك الصفات التي تكلم عنها وأبطل وجه الحاجة إلى المجاز 
فيها: ففي الفصل الذي عقده في إثبات "صفة اليد" يقرر بعد كلام طويل ابطال حمل 
تلك الصفة على المجاز بالتعرض لادلتهم التي جعلوها سبباً للرجوع عن الحقيقة. ويبدأ 
بالتعرض للسیب الأول الذي رأوا أنه يوجب الصيرورة إلى الجاز فيبطله بقوله: "فان 
قالوا: إن إثبات اليد الحقيقية التي هي صفة لله تعالی - ممتنع لعارض . فليس بصحيح 
من جهة أن الباري - تعالی - ذات قابلة للصفات المساوية لها في الإثبات» فان الباري - 
تعالی - في نفسه ذات ليست بجوهر» ولا جسم ولا عرض ولا ماهية لها تعرف 
وتدرك وتثبت في شاهد العقل» ولا ورد ذکرها في نقل» فإذا ارتفع عنه إثبات الاهية 
فالكمية والكيفية والجزئية والبعضية تتبع إثبات الماهية» فإذا كان الكل مرتفعا» فالتفار 
من قولنا "ید" مع هذه الحال كالنفار من قولنا ذات؛ ومهما دفعوا به إثبات ذات مع ما 
وصفنا فهو سبيل إلى دفع يد؛ لأنه لا فرق عندنا بينهما في الإثبات» ون عجزوا عن 
ذلك بثبوت الدليل القاطع الملزم للإقرار بالذات على ما هي عليه ما ذكرناء فذلك هو 
الطريق في تعجيزهم عن نفي يد هي صفة تناسب الذات فيما يثبت لها من ذلك . 

فابن الزاغوني يبين هنا أن القول في الصفة كالقول في الذات فإذا كان الله تعالى 
_ له ذات قابلة للصفات ولا ماهية لها تعرف وتدركء فكذلك إثبات صفة له تسمى 
"اليد" ولا ماهية لها تعرف وتدرك لأن النقل ورد بذكر الذات والصفة ولم يذكر 
ماهيتهما . 
)١(‏ الإيضاح في أصول الدين (س۲۸7). 
(۲) السابق(ص 85؟7817-9). 
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ثم يتعرض ابن الزاغوني للسبب الثاني الموجب عندهم للانتقال عن الحقيقة إلى 
المجاز» فيقول: "فإن قالوا من جهة أنها اقترن بها قرينة يدل على صلاحية نقلها عن 
حقيقتها إلى مجازهاء فذلك محال من جهات: 

أحدها: أن إضافة الفعل إلى اليد على الإطلاق لا يكون إلا والراد به يد الصفةء 
وهذا توكيد لإثبات الصفة الحقيقية» ومحال أن يجتمع مؤكد للحقيقة مع قرينة ناقلة 
عن الحقيقة . 

الثاني : أن القرائن قد ذكرناهاء وهو أنه إذا أريد باليد النعمة قال: "لفلان عندي 
ید" «فعندي» قريئة تدل على النعمة» وإذا أريد بها القدرة قال: "لفلان علي ید" 
"فعلي" هي القرينة الدالة على القدرة» وكلاهما معدومان هنا. 

الثالث: أن الخصم يدعي أن الداعي إلى ذلك ما يقتضيه الشاهد من إثبات العضو 
والجارحة والجسمية والبعضية والكمية والكيفية الداخل على جميع ذلك تحصيل مثل 
وشبه» وقد بینا أن ذلك محال في حقه لان نسبة اليد إليه تعالى كنسبة الذات(۱. 

ثم ذكر ابن الزاغوني السبب الثالث من أسباب الصيرورة إلى المجاز»ء فقال "وان 
قالوا: إن المحل الذي أضيفت إليه اليد وهو ذات الباري لا يصلح لإشبات اليد الحقيقية 
فهذا محال من جهة أنا قد اتفقنا على أن ذات الباري تقبل إضافة الصفات الذاتية على 
سبيل الحقيقة كالوجود والعلم والقدرة والإرادة وغير ذلك من الصفات على ما 
قرم( . 

وبذلك استطاع ابن الزاغوني تقرير مذهبه في إثبات تلك الصفة. والانتصار لمذهب 
السلف» والرد على تأويل المعارض» وقد سلك هذا المسلك في بقية الصفات بتفصيل 
قلما يوجد عند غيره. وبهذا يتضح مذهب ابن الزاغوني من المجازء وحمل الصفات 
على الظاهر» ومنع التأويل إلا بقرينة صارفة» كما هو مذهب السلف» وقد ذكره كثير 
من صنف على مذهبهم . 
)١(‏ الإيضاح في أصول الدين (ص ۲۸۷). 


(۲) السابق ' الرضع تفه 


VY -_ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


فقد ذكر الإمام الدارمي أن الاصل في لغة العرب أن تحمل الالفاظ على ظاهر 
معناهاء وهو الاعم الاغلب» ولا ينتقل إلى مسعنى خاص إلا بقرينة تدل علیه» بين 
ذلك بقوله: "إنه لا يحكم للأعرب من كلام العرب على الأغلب» ولكن تصرف 
معانيها إلى الأغلب حتى يأتوا ببرهان أنه بني على الأغرب" . 

ثم يصف هذا المذهب بقوله: "ومذا هو المذهب الذي إلى الانصاف والعدل أقرب» 
وكذلك ظاهر القرآن وجميع الروايات تصرف معانيها إلى العموم حتى يأتي متأول 
ببرهان أنه أريد به الخصوص(۱؟. 

وقد بين ابن قدامة القدسی أيضاً أن ظاهر اللفظ هو ما يسبق إلى الفهم منه» 
ويوضح ذلك بقوله تعالى: <( وهو معكم أين ما کتم6 الحديد: 4] بان المقصود معكم 
بعلمه» لأن التبادر إلى الفهم من قولهم: "الله معکم" أي بالحفظ والكلاءة» ولذلك 
قال الله تعالى فيما أخبر عن نبيه: « دیول لصاحبه لا تَحرَن إن الله معنا 4 [التربة: ]4٠‏ 
وقال لموسى: قال لا تحاف اي معكما أسمع وأَرئ4 [طه: <4] ولو أراد أنه بذاته مع 
كل أحد لم يكن لهم بذلك اختصاص لوجوده في حق غيرهم كوجوده فيهم» فَعلم أن 
ظاهر هذه الألفاظ هو ما حملت عليه» ثم قد ثبت بكتاب الله والمتواتر عن رسول الله 
وإجماع السلف أن الله تعالى ‏ في السماء على العرش وجاءت هذه اللفظة مع قرائن 
محفوفة بها دالة على إرادة العلم(۳. 

وقد ذكر ابن تيمية كلام ابن الزاغوني في المجاز بلفظه وبمعناه مع زيادة تفصيل في 
عدة مواضع من كتبه» ووصف صاحبه بأنه من أشهر متكلمي الصفاتية0. 
تيمية بعد كلام طويل عن المجاز: "ثم هذا الرسول الأمي العربي بعث بافصح 
اللغات» وایین الالسنة والعبارات» ثم الامة الذين أخذوا عنه كانوا أعمق الناس علماً 
وأنصحهم للأمة وأبينهم للسنة.» فلا يجوز أن يتكلم هو وهؤلاء بكلام يريد به خلاف 


يقول ابن 


)۱( الدارمي: الرد على الريسي(ص ۱۹۷). 
(۲) انظر : ابن قدامة: ذم التأویل (ص ۰4۵ 15). 
(۳) انظر : ابن تيمية: بیان تلبیس الجهمية (۳۹/۱). 
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ظاهره إلا وقد نصب دليلاً يمنع من حمله على ظاهره إما أن يكون عقلياً ظاهراً أو 
سمعياً ظاهر)() . 
وإذا كان ابن الزاغوني موافقاً للسلف في مجمل مذهبه في الاسماء والصفات - كما 
سبق ذکره - إلا أنه في حديثه عن الصفات الفعلية أثبت ألفاظ تلك الصفات من النزول 
والمجيء والاتیان والضحك والرضا والغضب والرحمة وغيرهاء ومع ذلك ينكر أن 
يقوم بذاته تعالى فعل يتعلق بمشيئته وقدرته» يفعله في وقت دون وقت» وقد ظهر 
ذلك عنده بوضوح عند كلامه على صفة الكلام» حيث أثبتها صفة نفس قدية لازمة 
لذات الله تعالی - غير متعلقة بمشيئته وقدرته مثل صفة العلم كما هو مذهب 
الأشاعرة والکلابیة۳۱). 
لذلك فقد ذهب في الاستواء إلى أنه فعل فعله الله تعالی - في العرش صار به 
مستويأء فليس فيه تجدد فعل له تعالی - وإنما المتجدد مجرد نسبة وإضافة بين الله 
والعرش() ویشنب هذا القول إلى أبي الحسن الأشعريء وهو قول كل من ثبت 
الاستواء ونفى تجدد الأفعال لله تعالى كالقاضي أبي يعلى وابن عقيل وغير ى( . 
ويعلل ابن الزاغوني موقفه بأنه متى ثبتت له تعالى - صفة ذاتية أو نسبت إليه صفة 
فعلية لا يجوز زوالها ولا دخول التغير عليها بأمر يعود إلى انفعال وكيفية للذات» 
وعلى هذا نفي تجدد الأفعال لله تعالى9©. 
(۱) ابن تيمية: الفستاوی الکبری/ ت محمد عطا وم صطفی عطا/ دار الكتب العلمية/ ط ۱ ۱2۰۸ - 
۷( ۱ 
(۲) انظر ابن الزاغوني: الایضاح في أصول الدين (ص۰)۳۵۳ ابن الوزير اليمني: إيثار الحق على الخلق 
(ص۱ ۰6۱۰ ابن تيمية: در تعارض العقل والنقل(۸/۲/ ۰)۱۹۲ بیان تلبیس الهمیذ(۱/ ۱8۳). 
(۳) انظر: ابن الزاغوني: الایضاح في أصول الدین(ص ۰۳ ۲). 
(5) انظر ابن عساکر: نبیین كذب الفتري/ ت راهد الكوثري/ مكتبة القدس بدمشق - ط ۱ 
۷ /(ص ۱۵۰). 
(0) انظر : ابن تيمية مجموع الفتاوى(0/ 1757). 
(7) انظر ؛ ابن الزاغوني: الایضاح في آصول الدین(ص ۰ ۳۰). 
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وقد بين إبن تيمية أن مذهب السلف في الصفات الفعلية أن الله تعالی - موصوف 
بها آزلا وأبدأء وهي متعلقة بمشيئته وقدرته يفعلها في وقت دون وقت متى شاء كيف 
شاء» ومذا لا یقتضی تغیراً به - تعالى ‏ ولا تجدد وصف له لان الفعل المعين الذي 
یحدث في وقت معين لیس هو الصفةء وإغا الصفة هي کونه یفعل هذا الفعل إذا شاءء 
بمعنى أنه ینزل إذا شاء ویتکلم إذا شاء» ويضحك ویخضب ویرضی في وقت دون وقت 
متی شاء كيف شاء. 

ویوضح ابن تيمية ذلك بقوله: "وما ذکره أئمة السنة من أنه سبحانه لم يزل كاملاً 
بصفاته» لم تحدث له صفة ولا تزول عنه صفة» ليس بخالف لقولهم إنه ينزل كما 
یشاء» ويجيء یوم القيامة كما يشاء» وأنه استوی على العرش بعد أن خلق السموات» 
وأنه يتكلم إذا شاء. ونحوه من الأفعال القائمة بذاته؛ فان الفعل الواحد من هذه 
الافعال ليس مما یدخل في مطلق صفاته» ولکن کونه بحيث یفعل [ذا شاء هو صفته 
والفرق بين الصفة والفعل ظاهرء فان تجدد الصفة أو زوالها يقتضي تخیر الوصوف 
واستحالته» ويقتضي تجدد كمال له بعد نقصء أو تجدد نقص له بعد کمال(۱؟. 

كذلك فان ظاهر وصفه ‏ تعالى ‏ بأنه يضحك ويغضب وينزل في وقت دون وقت 
لا يفهم منه غير قيام فعل بذاته تعالى» أما القول بأن فاعلاً يفعل وحاله قبل الفعل 
وبعده سواء فهو مستبعد(۳. 

وقبل أن أخستم كلامي عن مذهب ابن الزاغوني في الأسماء والصفات أشير إلى 
ثلاثة أمور: 

الأول: اتضح مما سبق أن ابن الزاغوني موافق لمذهب السلف في إثبات ما أثبته 
النقل ونفي ما نفاه من غير تحريف ولا تعطيل ومن غير تشبيه ولا تمثيل» وحمل هذه 
الصفات على حقيقتها وظاهرها اللائق بالله - تعالی - ولا ينتقل عن ذلك إلا بقرينة 
صارفة . 
)١(‏ ابن تيمية: الفتاوى الكبرى33/ 0841. وانظر ابن أبي العز شرح الطحاویة(ص۱۳). 
(۲) انظر : ابن تيمية الفتاوى الكبرى(57/ 0869). 
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الإيضاح في أصول الدين و لسن علي ابن ازاغوني 


الثاني : أن ابن الجوزي صنف كتابه "دفع شبه التشبيه" وذكر فيه أنه صنفه في الرد 
على من تكلم في الاصول من أصحابه الحنابلة جا لا یصسلح؛ وذكر منهم شيخه ابن 
الزاغوني» وينى قوله على أنهم: "قد نزلوا إلى مرتبة العوام فحملوا الصفات على 
مقتضى اس فأثبتوا له تعالى - صورةء ووجها زائداً على الذات؛ وعینین» وفماء 
ولهوات. وآضراسآ وأضواء لوجهه هي السبحات ويدين» وأصابع» وكفاء 
وخنصراء وإبهاماًء وصدراء وفخذاً. وساقين ورجلين. وقالوا: نحملها على ظواهرها 
المتعارفة» والظاهر هو العهود من نعوت الآدميين. . . وكلامهم صريح في التشبیه» 
وقد تبعهم خلق من العوام“(. 

وهذا الكلام فبه أمور: 

الأول: أنه نسب إلى ابن الزاغوني وأصحابه ما لم يقولوه من هذه الالفاظ المستشنعة 
التي ذكرها هناء ما یتتزه كل مسلم عن النطق بهاء وإلا فأين في كلام ابن الزاغوني 
حمل الصفات على مقتضى الحسء أو إثبات الفم والأضراس واللهوات والفخذ 
وغيرها ؟ ومن من المسلمين يقول ذلك؟ تعالى الله عن ذلك علوا كبيرا. 

الثاني: أن غاية ما عند ابن الزاغوني أنه أثبت ما أثبته النقل ما وصف الله تعالى - 
به نفسه» مع التصريح بنفي التشبيه والتجسيم» وامتنع من التأويل لعدم موجبه؛ لذلك 
يقول ابن الزاغوني عمن نسب إليه شيك من التشبيه أو حمل الصفات على مقتضى 
الحس: "معاذ الله بل هذا تخرص وكذب يتقوله البطلون عليناء حتى يوهموا العوام 
أنا نقول ما تنفر مئه التفوس» وتأباه القلوب» ولا يضر الكذب إلا قائله» ولا مبالاة 
في مقام التحقيق بكثير من الصادقين فكيف بالكذابين» وناهيك وحسبك بجاهل ينتصر 
بالكذب» وان كان يعني به غيرنا من الجسمة الذين نبرا منهم» وتكفر القائلين 
بقولهم؛ فهذا آمر الضير فيه على قائله» ولا نصيب لنا فيه» فليعد الكلام على قائله؛ 


دون التنزهین عنه "200 , 


() ابن الجوزي/ دفع شبه التشبیه/ ت راهد الكوثري/ الکتبة التوفيقية/ (ص ۲۷) بتصرف. 
(۲) ابن الزاغوني: الایضاح في آصول الذین(ص۳۳۱). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

الثالث: أن ابن الجوزي ظرن أن ظاهر الصفات إثبات الجحوارح والاعضاء والادوات 
لله - تعالى - وقد بين ابن الزاغوني أن اليد والوجه والعين وغيرها مما ثبت بالنقل من 
الصفات البرية إنما كانت جوارح وأعضاء وأدوات بانتسابها إلى ذات الحيوان الحدث؛ 
أما إذا انتسبت إلى ذات الباري فهي بخلاف ذلك على ما يليق به تعالی - لان الكلام 
في الصفات فرع للكلام في الذات كما سبق بيانه. 

الرابع: أن ابن الجوزي لما ظن أن إثبات الوجه لله تعالی - هو إثبات الوجه 
الجارحة» والوجه الجارحة يتكون من فم وأضراس ولهوات» ووجد ابن الزاغوني 
وأصحابه يثبتون الوجه. فقال إنهم يشبتون ذلك تبعاً له» وكذلك لما كانت اليد في 
الآدميين تتكون من خنصر وبنصر وابهام ظن أن اليد التي أثبتها هؤلاء لله تعالى - 
هي مثل هذه اليد وقد سبق بيان أن الاشتراك في الاسم لا يقتضي الاشتراك في 
المسمى . 

وقد انتقد الحنابلة وغيرهم من العلماء موقف ابن الجوزي من الصفات الإلهية» ولم 
يرضوا طريقته فيهاء ومن ذلك تلك الرسالة التي وجهها له الشيخ إسحاق بن أحمد 
العلثي ينكر عليه فيها موقفه. وقد ذكرها ابن رجب في ذيله على طبقات الحنابلة جاء 
فيها: "اعلم أنه قد كثر النکیر عليك من العلماء والفضلاء والأخيار في الآفاق عقالتك 
الفاسدة في الصفات وقد آبانوا وهاء مقالتك» وحكوا عنك أنك آبیت النصيحة. . . 
وتدعي أن الااصحاب خلطوا في الصفات؛ فقد قبحت آکثر منهم » وما وسعتك السنت 
فاتق الله - سبحانه - ولا تتکلم فيه برايك فهذا خبر غيب لا يسمع الا من الرسول 
المعصوم» فقد نصبتم حرباً للاحادیث الصحيحة. والذین نقلوا شرائع الاسلام*(۱). 

وقال الشيخ موفق الدين ابن قدامة: "كان ابن الجوزي إمام عصره؛ إلا آنا لم نرض 
تصانيفه في الصفات ولا طريقته فيها *. 


١ ابن رجب: الذيل على طبقات الحتابلة/ ت محمد حامد الفقي/ مطبعة السنة المحمدية/ ط‎ )١( 
.)۲۰۹/۲(/ ۱۹۵۲ - ۲ 
السابق(4)8۱۵/۱.‎ )( 
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وقال ابن تيمية مبيناً موقف ابن المجوزي من قضية الصفات: "إن أبا الفرج نفسه 
متناقض في هذا الباب لم يثبت على قدم النفي ولا على قدم الإثبات "2©0. 

وقال ابن رجب الحنبلي فيه: نقم عليه جماعة من مشايخ أصحابنا وائمتهم ميله إلى 
التأويل في بعض كلامهء واشتد نكيرهم عليه في ذلك. ولا ريب أن كلامه في ذلك 
مضطرب مختلف. وهو ون كان مطلعاً على الأحاديث والآثار فلم يكن خبيراً بحل 
شبه التکلمین؛ وبیان فسادهاء وكان معظماً لأبي الوفاء ابن عقيل» متابعاً لأكثر ما 
يجده من كلامه؛ وان كان قد رد عليه في بعض السائل» وكان ابن عقيل بارعا في 
الکلام» ولم يكن تام الخبرة بالحديث والآثارء فلهذا يضطرب في هذا الباب وتتلون فيه 
آراژه» وأبو الفرج تابع له في هذا التلون"29©. 

وقال الذهبي مخاطباً با الفرج ابن الجوري: "وأنت يوماً أشعري ویوماً حنبلي 
وتصانيفك تنبئ بذلك» فما رأينا احتابلة راضين بعقيدتك ولا الشافعیة(۳). 

وبع فهذا موقف الحنابلة من مذهب ابن الجوزي في الصفات» وقد آکثرت من نقل 
آقوالهم فيه؛ لان كثيراً من الباحثين ينقل کلامه في "دفع شبه التشبیه " على أنه مذهب 
الامام آحمد واتابلت ویظن أن مذهب الاثبات هو مذهب منحرفي انابلت وقد تبين 
ما سبق أنه مذهب الامام أحمد وغیره من أئمة الدین واصحاب الحديث وأئمة 
التصوف. 

الامر الثالث: ذکر الاستاذ زاهد الكوثري في تعلیقه على "دفع شبه التشبیه " لابن 
الجوزي. أن لابن الزاغوني في کتاب "الایضاح" من غرائب التشبیه ما يحار فيه 
ال "249 , 


() ابن تيمية: مجموع الفتاوی(۱1۹/4). 

() ابن رجب: الذیل على طبقات النابلة(۱۱6/۱) وابن العماد الحنبلي: شذرات الذهب(8/ ۳۳۱). 

() الذهبي: تاريخ الاسلام/ حوادث سنة ۵۵۰/(ص؛4 4۰) ترجمة ابن ناصرء وانظر ایضا: د. رضا 
نعسان معطي : علاقة الإثبات والتفویض/ ط ۰۱ ۱8۰۲/(ص۷۸-۷۲). 

() ابن الجوري: دفع شبه التشبیه بتعلیق زاهد الكوثري(ص ۲۷) 
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ولم أجد شيثاً من غرائب التشبيه التى ادعاها الاستاذ الكوثريء إلا أن يكون إثبات 
الصفات على ما يليق بذات الله هو التشبيه عنده والاستاذ زاهد الكوثري دائم التشني 
على الحنابلة ومن اتبعهم كالدارمي وابن خرعة وابن قتیبه وابن قدامة وابن تیمیة وابن 


القيم ورميهم بالحشو والتشبيه والتجسیم وهم أبعد الناس عن ذلك(. 


)١(‏ انظر : الكوثري: مقالات الكوثري/ بدون ذكر الطبعة أو سنة الطبع/ (ص۳۱۵ وما بعدها). وكذلك 
تعليقاته على السيف الصقیل. والاختلاف في اللفظ وغيرهاء وهو يكرر الكلام نفسه تقريباً. وعته 
انظر أيضاً. العلمي اليماني التنکیل با في تانيب الكوثري من الاباطیل/ ت ناصر الديى الألبانى/ 


مكتبة المعارف بالریاض/ ط ۲. 15 5١ه )84/1١(/‏ وما بعدها 


- ۷۹ - 


الإيضا ' وى سول نل و ن علي یں J‏ وای 
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أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


- ۸۲ - 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي اين الزاغوني 
ید الأول 


كان السلف يكرهون اضوض في القرآن مخافة أن يتأول فيه غير الحق» ولم يكن 
ذلك منهم جهالة بأن كلام الخالق غير مخلوق ولا جهالة أنه صفة من صفاته» ولكن 
لا لم يجترئ احد في عصرهم أن يظهر شيثاً من هذاء وما آشبهه» لم يتكلفوا النقض 
لقول لم يحدث بين أظهرهم؛ فيكونوا سببآ لإظهاره217. 

فلما كان في آواجر عهد التابعين أظهر الجعد بن درهم القول بخلق القرآن وذلك 
سنة نيف وعشرين وماثة17©. واخذ هذه القالة عن الجعد الهم بن صفوان الذي قتله 
سم بن أحوز بخراسان» وإليه نسبت هذه المقالة 9 . 

ثم تقلد هذا المذهب عن الجهم بشر بن غياث المريسي وابن أبي دؤاد» فأذاعاه وناظرا 
عليه » وتبعهم على ذلك شیوخ المعتزلة. 

والمعتزلة يرون أن كلام الله - تعالی - محدث مخلوق» وأنه ‏ تعالى ‏ إذا أراد أن 
يتكلم خلق کلاماً في محل أو لا محل على قول بعضهم - فصار كلامآ له سبحانه؛ 
وعلى ذلك فالكلام صفة فعل» والفعل هو المفعرل» وهو المخلوق التفصل عندهم أو 
ما يخلقه الله تعالى في الأعيان» وحقيقة الكلام عندهم هو حروف منظومة وأصوات 
مقطعة» لكنها غير قائمة بذات الله تعالى - وعلى هذا بنوا قولهم بخلق القرآن. 

يقول القاضي عبد الجبار مصوراً هذا المذهب: "والذي عليه شيوخنا أن كلام الله 
- عز وجل - من جنس الكلام المعقول في الشاهد» وهو حروف منظومة وأصوات مقطعة 
وهو عرض يخلقه الله سبحانه في الأجسام على وجه يسمع ويفهم.... ولا خلاف 


)١(‏ انظر : الدارمي: الرد على المريسي/ دار الفرقان/ (ص۱۰۹). 

() انظر : اللالكائي: شرح اصول الاعتقاد (۳/ ۳۸۲). 

() اوصل ابن الاثیر مقالة امه مية إلى لبيد بن الاعصم اليهردي الدي سحر النبی يلاء انظر . ابن 
الاثیر : الکامل/ دار الکتاب العربي/ ط ۰4 ۱8۰۳ -۱۹۸۳ع/ (۲۹6/09). 
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بين جميع أهل العدل في أن القرآن محدث مخلوق» لم يكن ثم کان» وأنه غير الله - 
عز وجل - وأنه احدثه بحسب مصالح العباد(۲۱. "ومعنی كلامه ‏ جل ثناژه - لوسی - 
صلوات الله عليه عندهم أنه انشا کلام خلقه كما شاء فسمعه موسی و وکل 
مسموع من الله فهو مخلوق لائه غير الخالق له "(۲). 

وينبغي أن یعلم أن محل التزاع بين العتزلة وبين الامام أحمد وغیره من السلف كان 
في هذا القرآن الموجود بين أيدينا هل هو مخلوق أم لا؟ فقال الإمام أحمد ومن سبقه 
من السلف هو من كلام الله غير مخلوق» وقالت العتزلة : إنه مخلوق» ولم يكن التزاع 
فيما هو حكاية عن كلام الله» ولا عبارة عنه» ولا معنى غير هذا الموجود بینتل!۳. 

حتى جاء عبد الله بن سعيد بن کلاب وقد وافق المعتزلة في أن الله تعالی - لا 
يقوم به ما يتعلق بمشيئته وقدرته» وقد تبين له فساد قولهم: إن كلام الله مخلوق. 
فذكر عنه الأشعري أنه قال: "إن الله سبحانه لم يزل متكلماء وان كلامه قائم به» كما 
إن العلم والقدرة يقومان به» وهو قديم بعلمه وقدرته» وان الكلام ليس بحرف ولا 
صوت. ولا ينقسم» ولا يتجزأء ولا يتبعض» ولا يتغايرء وإنه معنى واحد بالله - عز 
وجل - ليس بمختلف ولا متغاير» وإنما سمي كلام الله سبحانه - عربيا لأن الرسم 
الذي هو عبارة عنه عربي» وكذلك سمي عبرانيا لان الرسم الذي هو عبارة عنه 
عبراني؛ وكذلك سمي آمراً لعلة» وسمي نهياً لعلة» وخبراً لعلة. . . وان ما نسمعه 


و 82 
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من التالين هو عبارة عن كلام الله عز وجل - وان معنى قوله تعالى: «فأجره حتئ 

يسمع كلام الله التوبة: *] معناه حتى يفهم كلام الله . 

(۱) القاضي عبد اإبار: المغني/ ت إبراهيم الإبياري/ ط ۰۱ ۱۳۸۰ - ۱۹۱۱ القاهرة/ (۰۳/۷ انظر: 
شرح الأصول الخمسة (ص ۵۲۷). 

0( القاسم الرسي : العدل والتوحيد ونفي التشبيه ضمن رسائل العدل والتوحيد (١1/لا7١).‏ 

(۲) انظر : ابن قدامة: مناظرة الشيخ ابن قدامة في القرآن العظيم/ مخطوط بدار الكتب تحت رقم 0۷۱ 
عقائد تیمور (ص۰)۳ (ص ۰)۱۲ الشهرستاني: نهاية الأقدام في علم الكلام/ مكتبة المتنبى/ ت الفرد 
جیوم/ (ص ۱۳ ۳). 

(4) انظر : الاشعری: مقالات الاسلامین (۲۵۸/۲). 


At - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

وقد وافق الاشاعرة ابن كلاب على مذهبه في أن كلام الله تعالى - صفة أزلية 
قائمة به» وهي أمره ونهيه وخبره ووعده ووعیده(۱؟ وأنه ليس بحروف منتظمت ولا 
اصوات مقطعة" وإن قرئ کلامه - تعالی - بالعربية كان قرآناء وان قرئ بالعبرية كان 
توراة» وان قرئ بالسريانية كان انجیل(۳). وهو عندهم معنی واحد لا ينقسم ولا یتغایر: 
وأما انقسامه إلى الامر والنهي والاستفهام واشبر والنداءء فإئما هو بحسب التعلق؛ 
فذلك الکلام الواحد باعتبار تعلقه بشيء على وجه مخصوص یکون خبرآًء وباعتبار 
تعلقه بشيء آخر وعلی وجه مخصوص یکون أمرآء وکذلك الحال في البواقی(*). 

وهم یفرقون بين نوعین من الکلام: الاول: العنی القائم باللفس وهو الکلام النفسي 
القدیم. الثاني: الکلام اللفظي الدال على العنی القائم بالنفس وهو مولف من حروف 
والفاظ محدثة مخلوقة(۹ . 

وعلی ذلك فهم یشیرون إلى أنه لا نزاع بینهم وبين المعتزلة الا في إثبات العنی 
النفسي ونفیه» آما ما يقول عنه العتزلة أنه مخلوق (وهو الکلام اللفظي عند الاشاعرة) 
فهم یوافقونهم عليه . 

یقول الجرجاني في شرحه على "الواقف" مبیناً هذا العنی: "اعلم أن ما تقوله 
المستزلة في کلام الله - تعالی - وهو خلق الاصوات والحروف الدالة على المعاني 
القصودة وکونها حادثة قائمة بغیر ذاته - تعالی - فنحن نقول بهء ولا نزاع بینتا وبینهم 
في ذلك» وما نقوله نحن ونثبته من کلام اللفس الغایر لساثر الصفات فهم ینکرون 
ثبوته» ولو سلموه لم ینفوا قدمه الذي ندعیه في کلامه بحال» فصار محل النزاع بيئنا 
وبينهم نفي المعنى النفسي وإثباته0, 
(۲) الجويني: العقيدة النظامیة/ ت احمد حجازي السقا/ الكليات الأزهرية/ ط ۰۱ ۱۳۹۸ه - 

۸ (ص ۲۷). 
(۳) انظر البخدادي: آصول الدین (ص۸ ۱۰). 
(4) الجرجاني: شرح الواقف (۸/ ۰۱۰۰ انظر: الامدي: غاية الرام (ص‌۸۸). 
(۵) انظر : التفتازاني: شرح العقائد النسفية (ص41). 
)١(‏ الجرجاني: شرح الواقف (۸/ ۰۹6 


~ AQ د‎ 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


وبعد أن ذكر أدلة المعتزلة على حدوث القرآن قال: 'إنها تدل على حدوث اللفظ 
كما لا يخفى على التأمل» وهو غير المتنازع فيه" . وقال في موضع آخر: "وهذا 
الذي قالته المعتزلة لا ندكره بل نقول به» ونسميه كلامآ لفظيء ونعترف بحدوثه وعدم 
قيامه بذاته ‏ تعالى ‏ لكنا نثبت امراً وراء ذلك» وهو المعنى القائم بالنفس الذي يعبر 
عنه بالالفاظ ونقول هو الكلام حقيقة وهو قديم قائم بذاته تعالى227, 

وهو نفس العنی الذي يبينه الجويني في قوله: "اعلموا أن الكلام مع المعتزلة وسائر 
المخالفين يتعلق بالنفي والإثبات. فان ما أثبتوه وقدروه كلامآ فهو في نفسه ثابت. . 
فان معنى قولهم هذه العبارات كلام الله أنها خلقه. ونحن لا نتكر آنها خلق اللهء 
ولكن نمتنع من تسمية خالق الكلام متکلماً به» فقد أطبقنا على المعنى» وتنازعنا بعد 
الاتفاق في تسميةء والذي يقضي أهل الق( بقدمه هو الكلام النفسي والخالفون 
ينكرون أصله ولا يثبتونه(؟). 

ویوضح التفتازاني أيضا محل الخلاف بينهم وبين العتزلة بقوله: "وتحقیق الخلاف 
بيننا وبينهم برجم إلى إثبات الكلام النفسي ونفیه» وإلا فنحن لا نقول بقدم الألفاظ 
والحروف وهم لا یقولون بحدوث کلام نفس ی( . 

وقال الامدي في " آبکار الافکار " مبیناً مذهبه ومذهب أصحايه عند ذکر الخلاف 
في القرآن: "القرآن ما هو؟ فنحن نقول: إنه العنی القائم بالنفس واخصم يقول: إنه 
حروف وأصوات آوجدها الله - تعالی - وعند وجودها انعدمت وانقضت وان ما آتی به 
الرسول من العبارات وكذلك قرآننا نحن ليس ذلك هو القرآن ولغا هو دلیل عليه 
وهل يقال: إنه حکاية عنه؟ فذلك ما جوزه عبد الله بن سعید وامتنع عنه الباقون من 
(۱) الجرجاني: شرح المواقف (44/8). 
() السابق (۸/ .4٩۳ ۰٩۲‏ 
(۲) یقصد طائفته الاشاعرة. 
(4) الجويني: الارشاد (ص۱۱۷). 


(0) التفتازاني: شرح العقائد الشفية (ص44). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
أصحابنا لان الحكاية مشعرة بالمماثلة "۲۱. 

وأشير إلى أن الآأمدي ‏ رغم انتصاره لوحدة الكلام واختلاف متعلقاته - رجع في 
' أبكار الافکار " وقال إنه آمر مشكلء لا أستطيع حله وبين ذلك يما نصه: والحق إن 
ما ورد من الإشكال على القول باتحاد الكلام وعود الاختلاف إلى المتعلقات مشكل 
وعسى أن يكون عند غيري حله» ولعسر جوابه فسر أصحابتا القول بأن كلام الله تعالى 
القائم بذاته حمس صفات مختلفة وهي الامر والنهي والخبر والاستخبار والنداء(. 

تبين مما سبق أن العتزلة والاشاعرة اتفقوا على حدوث الكلام اللفظي» وأنه مخلوق 
لله تعالى» واختلفوا في المعنى النفسي» فالأشاعرة تثبته والعتزلة ينكرونه» ويرون أن 
إثباته لا يصح لأنه لا طريق إلى معرفته من جهة الاضطرار أو الاكتساب» ولا سبيل 
إلى إثباته بوجه من وجوه العلم» فالواجب نفيه لانه متى بان ذلك من حاله جرى إثباته 
مجرى إثبات ما لا يعقل0©. 

وإذا كانت المعتزلة قد قالوا بحدوث القرآن وخلقه» ووافقهم الأشاعرة على ذلك» 
وخالفوهم في إثبات المعنى النفسي» فان هناك مذهباً وراء هذين المذهبين» وهو مذهب 
السلف والأئمة الذين يقولون: إن كلام الله تعالى صفة قديمة متعلقة بمشيئته وقدرته» 
ويفرقون بين قدم النوع» وبين الفرد من آفراده» ويخالفون المعتزلة ومن تبعهم في 
قولهم بخلق القرآن كما سيآتي بيانه. 


)١(‏ الآمدي: أبكار الافکار/ مخطوط دار الكتب رقم ۱۲۰۳ علم كلام (لوحة 44ب). 
(۲) السابق: (لوحة ۵۲). 
(۳) انظر : عبد الجبار الهمداني: المغني (7/ 14). 


ب ۸۷ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
)ميث آلثاني 
هذهب الملقف 


العقول الفطرية قاضية بأن الله - تعالى ‏ له الكمال المطلق والقدرة التامة» وأنه متى 
شاء أن يتكلم الكلام الحقيقي المعروف بعبارة وحرف وصوت تكلم كيف شاف ثم 
جاءت كتب الله تعالی - ورسله بإثبات أنه سبحانه تكلم ويتكلم؛ وکلم ویکلم 
وقال ویقول ونادى وينادى» وأن القرآن كلام الله على الحقيقة. 

وقد أخبرنا الله تعالى ‏ أن الجمادات قد تتكلم كلامآ حقیقیاً وأن أعضاء الانسان 
تنطق يوم القيامة فتشهد علیه وأخبر النبي ب أنه كان يسمع تسليم الحجر والشجر 
عليه» وأسمع أصحابه تسبيح احصی» فكان من المعلوم عند الئاس أن التكلم بالعبارة 
والحرف والصورة» ليس موقوفا على الآلات التي يتكلم بها الإنسانء بل قد يتكلم 
الخلوق بغيرها فكيف الخالق عز وجل؟! فلا يلزم من تکلّم الله عز وجل أن يكون له 
جوف أو غير ذلك ما هو منزه عنه(. ۱ 

لذلك فقد انفق سلف الامة وانستها على مادل عليه اس تون الصریح والتقول 
الصحیح من أن الله تعالی - متَکلّم بکلام حقيقي مسموع جامع للحرف والصوت؛ 
وأن القرآن من کلامه تعالی منزل غير مخلوق؛ وأنه يتكلم با شاء كيف شاء متی شاء 
وآنکروا على من قال بخلقه أو أنه معنی قائم بذاته غير متعلق بمشيئته وقدرته» ويمكن 
توضیح مذهبهم في النقاط التالية: 
أولاً: حقيقة الکلام والتکلم. 

الکلام اسم لما يصح به التكلم» وضده اخرس» والکلام والتكلم مصدران على 
قياس السلام والتسلیم» وقد يطلق الکلام على التکلیم» والتکلم» وفیل للقرآن کلام 
الله لأنه تكليم وتکلم وهو ما يصح به التکلم» والکلام والکلمة ما يؤثر في قلب 
الستمع بواسطة سماع الآذان كتاثير الكلّم في الصيد . 
)١(‏ العلمي اليماني: التنكيل با في تأنيب الكوثري من الاباطیل (۲/ .)۳١١‏ 
() انظر: الفیرور آبادي: بصائر ذوي التمييز/ المجلس الاعلی للشئون الإسلامية بالقاهرة/ ,)897/١(‏ 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


والكلمة تطلق في اللغة على الجمل الكثيرة؛ وعلى الخطبة» وعلى القصيدة. 
والكلام: القول» وقيل: الكلام ما كان مكتفياً بنفسه وهو الجملة» والقول ما لم يكن 
مكتفياً بنفسه وهو الجزء من الجملة» قال سيبويه: "ومن أدل الدليل على الفرق بين 
الكلام والقول إجماع الناس على أن يقولوا القرآن كلام اللهء ولا يقولوا القرآن قول 
اللهء وذلك أن هذا موضع ضيق متحجر لا يمكن تحريفه» ولا يسوغ تبديل شيء من 
حروفهء فعبر لذلك عنه بالكلام الذي لا يكون إلا أصواتاً تامة مسفید:(۳. قال 
الراغب : "والکلام یقع على الالفاظ النظومة وعلی العاني التي تحتها مجموعة "(۳. 

تبين ها سبق من أقوال أهل اللخة أن الکلام في لغة العرب التي نزل بها القرآن یقع 
على الألفاظ المنظومة» وعلى المعاني التي تحتها مجموعة» ويؤثر في السمع بواسطة 
الأذن» وهو لا يكون مسموعاً إلا بأصوات تامة مقيدة. 

فهذا الذي تفهمه العرب من لفظ کلم وتكلم» ونادى» وقال. وهي اللغة التي 
خاطب النبي بل بها أصحابه» ولم ينقل عن النبي و ولا عن أحد من الصحابة 
وتابعيهم» وأئمة السلمين حتى ظهور عبد الله بن كلاب» أنه فسر الكلام بغير هذا. 

ولو كان المقصود من كلام الله تعالی - غير هذا الظاهر الذي تعرفه العرب من 
لغتها لبينه النبي ية بأفصح عبارة وأوضحها. وقد سبق في الفصل الأول من هذا البحث 
بيان أن الأصل في الكلام أن يحمل على ظاهره وحقيقته» ولا يصار إلى معنی مجازي 
خاص إلا بقرينة ظاهرة. وهذا نفس الفهم الذي يقرره ابن تيمية بقوله: *وقال الجمهور 
من جميع الطوائف: إن الكلام اسم للفظ والعنی جميعاء كما أن الإنسان المتكلم اسم 
للروح والجسم جميعاًء وأنه إذا أطلق على أحدهما فبقرينة "*. وحقيقة المتكلم هو 


)١(‏ أبو بكر الرازي: تفسير غريب القرآن/ دكتوراه مخطوطة بكلية الآداب جامعة القاهرق ت عبد الله 
محمد/ ۱۱۷ - 0۱۹۲۱/ (۳/ ۰۸۸4 

() ابن منظور : لسان العرب/ ط دار العارف/ (۵/ ۳۹۲۲). 

(۳) الراغب الاصفهانی: الفردات/ ت محمد سید کیلانی/ ط الحلبي/ الطبعة الاخيرة ۱۳۸۱ ه ۰ 
۱ (۹ ۰1۳ وانظر الفيروز آبادي نصائر دوي التمييز /٤(‏ ۳۷۷). 


(8) ابر تيمبة مجموع الفتاوی ۳۵/۱۲ 


الایضاح في أصول الدين بر الحسن علي اين الزاغوني 


من يقوم به الکلام» فلا یکون متکلماً بشيء لم يقم به» بل هو قائم بغيره كما لا یکون 
عالاً بعلم قائم بغيره» ولا حياً بحياة قائمة بغيره» ولا مريداً بارادة قاثمة بغیره ٩۲"‏ . 

ومعنى قولهم: يقوم به الكلام أي يتكلم بحرف وصوت فيسمع منهء لا لازما لذاته 
كما تقول الأشاعرة والكلابية. 
انیا: القرآن كلام الله تعالی - غير مخلوق. 

وما اعتقده أهل السنة والجماعة أن القرآن کلام الله تعالی - غير مخلوق» منه بدأ 
والیه يعودء وأنكروا على الجهمية والعتزلة وغیرهم الذين قالوا: إن کلام الله مخلوق 
خلقه في غیره» فاتفقوا على أن كلام الله منزل غير مخلوق كما قال تعالى: « والذین 
آتيتاهم الكتاب يعلمون أنه مزل من ربك باحق 04 [الأتعام: 114]. 

ومعنی قولهم: "منه بدا" أي هو المتكلم به» لم يخلقه في غيره فيكون کلاماً لذلك 
لمحل الذي خلقه فیه فان الله تعالی - إذا خلق صفة من الصفات في محل كانت 
الصفة صفة لذلك المحل» ولم تكن صفة لرب العالمين» فإذا لق حركة أو لوناً في 
محل» كان ذلك المحل هو المتحرك المتلون» وكذلك إذا حلق حياة أو إرادة أو قدرة أو 
علماً في محل» كان ذلك امحل هو الرید» القادر العالم» التکلم بذلك الکلام ولم 
يكن ذلك العنی للخلوق في ذلك الحل صفة لرب العالین؛ وفا يتصف الرب - تعالی - 
ها بقوم به من الصفات» لا با یخلقه في غيره من الخلوقات(۳. 

ولم پرد السلف بقولهم: "منه بدا" أن کلامه فارق ذاته» فان الکلام وغیره من الصفات 
لا تفارق الوصوف. بل صفة الخلوق لا تفارقه وتتتفل إلى غیره» فکیف تکون صفة 
الخالق تفارقه وتنتقل إلى غیره؟ لکن مقصودهم الرد على الجهمية الذین زعموا أن القرآن 
خلقه الله في غيره؛ فيكون قد ابتدا وخرج من ذلك الحل الذي نخلق فيه لا من الله . 


(۱) انظر : ابن تيمية الفتاوى الکبری (5/ ۳۸۰). 

(۲) انظر : ابن تيمية: شرح الاصفهانیة/ ت حسنین مخلوف/ دار الکتب الاسلامیة/ (ص۵). 
(۳) ابن ثيمية : مجموع الفتاوى (۱۲/ ۰ (fl‏ 

(4) انظر ابن تيمية: شرح الاصفهانية (ص۰)1 مجموع الفتاوی (۵۱۸/۱۲). 
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الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغرني 


ومعنى قول السلف: 'إليه یعود" : ما جاء في الآثار أن القرآن يسرى به حتى لا 
يبقى في المصاحف منه حرف ولا في القلوب منه آية. فصن آبي هريرة قال: قال 
رسول الله و «یسری على كتاب الله في ليلة» فلا یقی في الارض منه آية» ويبقى 
طوائف من الناس الشيخ الكبير والعجوز الكبير يقولون أدركنا آباءنا على هذه الكلمة لا 
إله إلا الله قتحن نقولها»(. 

وما اتفقوا عليه أيضاً أن القرآن جميعه کلام الله تعالی - حروفه ومعائيه» لیس 
شيء من ذلك كلامآ لغیره» ولكن أنزله على رسوله» وليس القرآن اسما لمجرد العنی؛ 
ولا لمجرد الحرفء پل لمجموعهماء وكذلك سائر الكلام» ليس هو الحروف فقطء ولا العاني 
فقط » كما إن الإنسان المتكلم الناطق ليس هو مجرد الروح ولا مجرد الجسد بل مجموعهما. 

وما ينبغي أن أشير إليه هنا أن مقصد السلف بقولهم: القرآن كلام الله غير مخلوق 
"القرآن الذي هو كلام الله ووحیه» وهو الذي نزل به جبريل على الرسول و قرآنا 
عربياً لقوم یعلمون بشير ونذيراً كما قال عز وجل: ونه ريل رب لالم 4837 
َك به رو این وی علی فبك کون من این هت باد عم © 4 
[الشعراء: 197 - ۰]۱1۹۵. 

وهو الذي بلغه الرسول باه كما أمر به في قوله تعالى: یا أيها الرسول بلغ ما أنزل 
إليك من ربك 4 [لائدة: 509] فكان الذي بلغه کلامه - عز وجل وفيه قال َا : 
أتمنعوني أن أبلغ كلام ربي" وهو الذي تحفظه الصدورء وتتلوه الألسنة» ويكتب في 
المصاحف. . . كله كلام الله جل جلاله» وهو القرآن الذي نقول إنه غير مخلوق"9©. 

فلم يرد السلف بقولهم القرآن كلام الله غير مخلوق نفي الخلق عن المعنى القائم 
بالتفس دون ما هو موجود بينناء ولا كان ذلك متصوراً لهم أصلأًء لذلك لا قال ابن 
كلاب هذه المقالة أنكرها عليه الإمام أحمد وغيره من عاصره. فقال الامام أحمد: 


(؟) ابن تيمية: الفتاوى الکبری  )1517//5(‏ 
(۳) ابو عثمان الصابوني: الرسالة في اعتقاد أهل السنة (ص ۰۳۰ ۳۱). 
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0 ۳ 


القرآن حيث تصرف فهو غير مخلوق» ولا نری القول بالحكاية والعبارة» وغلّط من قال 
بهما وجهله» فقال: "من قال إن القرآن عبارة عن کلام الله فقط غلط وجهل "۱۳ . 

وهو العنی الذي يبينه ابن قدامة بقوله: "ولا اختلف أهل الق والعتزلة فقال أهل 
الحق القرآن کلام الله غير مخلوق وقالت العتزلة هو مخلوق لم يكن اختلافهم الا في 
هذا الوجود دون ما في نفس الباري ما لا یدری ما هو ولا يعرف . 

وهو نفس ما يقرره الآجري في "الشريعة" بقوله: "ومن قال: إن هذا القرآن الذي 
يقرأه الناس» وهو في المصاحف حكاية لما في اللوح المحفوظ فهو قول منكر ينكره 
العلماء» يقال لقائل هذه القالة: القرآن يكذبك ويرد قولك» والسنة تکذبك وترد 
قولك» قال الله - عز وجل -: »وان أَحد من المشر كين استجارك فأجره حت يسمع كلام 
الله [العوية: 5) فاخبرنا - عز وجل أنه سمع الناس كلام الله» ولم يقل حكاية كلام 
الله» وقال تعالى: «وإذا فری القرآن فاستمعوا له وأنصتوا 4 [الاعراف: ٤‏ ] فأخبر أن 
السامع إنما يسمع القرآن» ولم يقل حكاية القرآن. . . "٠‏ . 
ثالثاً: أن الله تعالى ‏ يتكلم بشینته وقدرته. 

فالله - تعالى ‏ موصوف بالكلام آزلا وأبدأء فهو صفة قديمة له سبحانه ومتعلقة 
عششته وقدرته» فهو سبحانه له الكمال المطلق والقدرة التامة» فمتى شاء أن يتكلم 
تكلم؛ ومتى شاء لم يتكلم . 

وقد جاءت رسل الله تعالى وكتبه تخبر أنه يتكلم في وقت دون وقت متى شاء» تكلم 
في الازل وکلم آدم» وکلم موسى» ويكلم اللائکة» وينادي في ثلث الليل الأخيرء 
وينادي ملائکته» ويحاسب الق يوم القيامة ويتكلم معهم ليس بينه وبينهم حجاب . 


(۱) السفاريني: لوامع الانوار (۰)۱۳۹/۱. 

(۲) ابن قدامة: مناظرة الشیخ ابن قدامة في خلق القرآن (ص ۱۲). 

(۳) الاجري: الشریعة/ ت محمد حامد الفقي/ آنصار السنة الحمدیة/ (ص۰۸۹ ۰۹۰ وانظر : ابن البنا 
الحنبلي: الختار في آصول السنة (ص ۸۲) 

(4) انظر : ابن خزيمة: التوحيد (ص۱۶۳ وما بعدها). ابن منده: التوحيد (۱۲۹/۳ وما بعدها). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

قال الإمام الدارمي مبيناً مذهب السلف في صفة الكلام وأن الله تعالى متكلم كيف 
شاء: "فالله المتكلم آولا وآخرأ لم يزل له الكلام إذ لا متكلم غيره» ولا يزال له 
الكلام إذ لا ییتی متكلم غيره فيقول: ١‏ لمن الْملك ايوم اغافر: ٠١‏ أنا املك أين 
ملوك الارض؟ فلا ینکر كلام الله عز وجل إلا من يريد إبطال الله عز وجلل وكيف 
يعجز عن الكلام من علّم العباد وأنطق الأيام؟ *(21, 

"ومذهب سلف الأمة ومحققي الأئمة أن الكلام صفة ذات وفعل معا فإن صفة 
الكلام لله عز شأنه ‏ ثابتة بإجماع الأنبياء على ذلك فيتكلم إذا شاء» ومتى شاء بلا 
كيف» فان الکلام صفة كمال لا نقص فيه والرب أحق أن يتصف بالكلام من كل 
وصوف بالكلام؛ إذ كل كمال لا نقص فيه يثبت للمخلوق فالخالق أولى به؛ لان 
القديم الواجب الخالق أحق بالكمال المطلق من الحدث الممكن المخلوق... فيجب 
ثبوت كونه تعالى متکلماً وأن ذلك لم یز ولا بزال والمتكلم بمشيئته وقدرته أكمل تمن 
يكون الكلام لازماً له بدون قدرته ومشيتته» والذي لم يزل يتكلم إذا شاء أكمل من 
صار الكلام يمكنه بعد أن لم يكن الكلام مكنا له وحينئذ فكلامه قديم مع أنه يتكلم 
عشینته وقدرته *(۳. 

ومعنی قول السلف: "إن کلامه - تعالی - قدیم" أي أن صفة الکلام قديمة النوع لله 
-تبارك وتعالی- لم يزل الله سبحانه متکلماً» لم يكن في وقت غير متکلم» ثم خلق 
لنفسه كلاماً فحصل له كمالاً بعد نقص» تعالى الله عن صفات التقصان. 

ومعنى قولهم: "إنه متعلق بمشيئته وقدرته" أن الكلام المعين كقوله تعالی مثلاً في 
ثلث الليل الأخير من كل ليلة: من يدعوبي فأستجيب له. . . " هذا الكلام المعين 
كائن بعد أن لم يكن» فمن قال: إن هذا القول المعين قديم لزمه أن الله تعالى لم يزل 
قائلاً لذلك أرلا وأبداً إذ الكلام لا يقوم إلا عتکلم» فإذا كان هذا القول المعين قدياً 
كان الله قائلاً دائماً هذا القول إذ القديم بعينه يمتنع عدمه في وقت من الاوقات. 
(۲) السفاريبي لوامع الأنوار )١4/1(‏ 
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الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

كذلك فالله تعالى آخبرنا أنه يقول يوم القيامة بعد فناء خلقه: لمن الملك الوم ). 
فهذا القول المعين لا يمكن القول بأنه قديم بعيته لأنه تعالى أخبرنا أنه سيقوله يوم القيامة 
بعد فناء خلقه. وإلى هذا العنی آشار ابن تيمية ‏ رحمه الله تعالى ‏ بقوله: "وکلام 
الله تعالى ‏ غير مخلوق عند سلف الامة وأئمتهاء وهو أيضاً يتكلم بمشيئته وقدرته 
عندهم» لم يزل متکلماً إذا شای فهو قديم التوع وأما نفس النداء الذي نادى به موسى 
ونحو ذلك فحيئئذ ناداه به» كما قال تعالى: فلما أتاها نودي يا موسئ » [طه: ۱۱] 
وكذلك نظائره فكان السلف يفرقون بين نوع الکلمف وبين الكلمة العينة "(۲۱. 

وإلى قريب من هذا المعنى آشار ابن حزم رحمه الله بقوله: "نقول: إن الله تعالى - 
قد قال ما آخبرنا أنه قاله» وأنه - تعالى - لم يقل بعد ما أخبرنا أنه سيقوله في 
الستأنف» ولكن سيقولهء ومن تعدى هذا فقد کذّب الله جهلة. وأما من قال: إن الله 
تعالى لم يزل قائلاً "کن" لكل ما كونه أو يريد تکوینه» فان هذا قول فاحش موجب 
أن العالم لم يزل» لأن الله تعالی - آخبرنا أنه تعالی - إذا أراد شيشا فإنما يقول له 
كن فيكون» فصح أن كل مكون فهو كائن إثر قول الله تعالی - له كن بلا مهلة» فلو 
كان الله تعالى ‏ لم يزل قائلاً كن لكان كل مكون لم يزل» وهذا قول من قال إن 
العالم لم يزل» وله مدبر خالق لم یزل(۲. 
رابعاً: أن الله تعالی - يتكلم بصوت وحرف. 

وما اعتقده أهل السنة أن الله - تعالى ‏ متكلم بكلام مسموع مفهوم جامم للحرف 
والصوت”" وهو ما انتهی إليه كلام المحققين من أثمة المذاهب من أهل السئة 
والمتكلمين والمتصوفة. قال الكلاباذي: "وقالت طائفة من الصوفية: کلام الله حرف 
وصوت» وأنه لا يعرف كلام إلا کذلك؛ مع إقرارهم أنه صفة لله في ذاته وأنه غير 


.)۱۰ وانظر؛ ابن أبي العز: شرح الطحاوية (صه‎ .)٥۷۷ /۱۲( ابن تيمية: مجموع الفتاوى‎ )١( 

(؟) ابن حزم: الفصل في الملل والتحل/ مكتبة السلام العالیة/ بدون تاريخ/ (۷/۳) 

() انظر ٠‏ السكسكي الحنبلي/ البرهان فى معرفة عقائد أهل الإيمان/ دار التراث العربى/ ط ۰۱ ۱8۰۰ - 
۸ (ص1۳) ۱ 
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مخلوق» وهذا قول الحارث الحاسبي *). 

وقد ذكر الآلوسي أن إثيات الحرف والصوت لكلام الله تعالى هو ما انتهى إليه كلام 
المحققين من العلماء؛ يقول: "والذي انتهى إليه کلام أئمة الدين كال اتريدي والاشعري 
وغيرهما من المحققين أن موسى عليه السلام سمع كلام الله تعالى بحرف وصوت كما 
تدل عليه التصوص التي بلغت في الكثرة مبلغا لا ينبغي معه تأويل ولا يناسب معه 
قيل وقال . . . . واللائق بمقتضى اللغة والأحاديث أن يفسر النداء بالصوت؛ بل قد ورد 
إثبات الصوت لله تعالى شأنه - في أحاديث لا تحصى وأخبار لا تستقصی *. 

وقد ذكر الإمام أحمد ثبوت الصوت لله تعالى فيما يرويه عنه ابنه عبد الله يقول: 
'سألت آبي عن قوم يقولون لما كلم الله موسى لم يتكلم بصوت. قال أبي: حديث 
ابن مسعود إذا تكلم الله سمع له صوت كجر السلسلة على الصفوان. قال أبي: وهذا 
الجهمية تنكرهء هؤلاء كفار يريدون أن يموهوا على الناس» من زعم أن الله لم يتكلم 
فهو كافرء إلا أا نروي هذه الأحاديث كما جاءت "۲۳۲. 

وقد ثبت التصريح بلفظ الصوت في أحاديث صحيحة عن الني و والصحابة 
والتابعين من بعدهم. وتلقتها الامة بالقبول حتى جاء الجهمية فردوها. قال السفاريني 
في شرح العقيدة: "وقد روي في إثبات الحرف والصوت أحاديث تزيد على أربعين 
حديثاً بعضها صحاح» وبعضها حسان یحتج بها أخرجها الإمام الحافظ ضياء الدين 
القدسي وغيرهء وأخرج غاليها الامام أحمد واحتج بهء وأخرج الحافظ ابن حجر 
غاليها أيضا في شرح البخاري واحتج بها البخاري وغيره من أئمة الحديث» على أن 
الحق جل شأنه يتكلم يحرف وصوت. 
(۱) الكلاياذي: اکمرف آذاهب التصوف/ ت محمود آمین/ الكليات الأزهرية/ ط ۲ ۱۶۰۰ - 

۰ (ص۵۵). انظر: الجيلاتي : الغنیة/ ت فرج توفیق/ مكتبة الشرق الجديد ببغداد بدون/ 

(۲۷۱/۱). 
زفق الالوسي: روح للعاني/ ت السید محمود الالوسي/ إحياء التراث العربي بیروت/ ط ۲/ ۱۷/۱. 
(۳) عبد الله بن أحمد الستة/ ت محمد السعيد رغلول/ دار الكتب العلمية/ (ص۰)۷۱ وانظر ابر 

قدامة: مناظرة ابن قدامة في خلق القرآن (ص ۲۱) 
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وقد صححوا هذا الاصل واعتقدوه» واعتمدوا على ذلك منرهین الله تعالى ‏ عما 
لا يليق بجلاله من شبهات الحدوث» وسمات النقص كما قالوا في سائر الصفات» فإذا 
رأينا أحدأ من لا يقدر عشر معشار هؤلاء يقول لم يصح عن النبي وَل حديث واحد 
أنه تكلم بحرف وصوت ورأيت هؤلاء الائمة قد دونوا هذه الأخبار وعملوا بهاء ودانوا 
لله سبحانه وتعالى ‏ بهاء وصرحوا بان الله تعالى تكلم بحرف وصوت لا يشبهان 

المعصوم» فهو حق اليقين بلا محال "۲۲. 
ومن هذه الأحاديث التى صرح فيها باطرف والصوت : ما آخرجه البخاري في 

اصحصیحصه) بسنده عن أبى سعيد الخدري - رضى الله عنه ‏ قال : قال النبي : 

"یقول الله يا آدم» فیقول: لبيك وسعديك فينادي بصوت: إن الله يأمرك أن تخرج من 

ذريتك بعثاً إلى النار»۳۲. 
وأخرج البخاري أيضاً في 'خلق أفعال العباد' عن عبد الله بن أنيس أن النبي عُ قال: 

' يحشر الله العباد فيناديهم بصوت يسمعه من بعد كما يسمعه من قرب أنا املك آنا الدیان "9 , 

(۱) السفاريني : لوامع الانوار (۱/ ۰4۱8۳ وانظر الالوسي: جلاء العسينين/ مطبعة المدني/ ط ۱۶۰۱ 
۸۳2۹ (ص۳۳۹). 

(۲) أخرجه البخاري في الصحیح (رقم 0۷۸۳ (۱۳/ ۰11۲ وفي خلق افعال العباد بنفس الاسناد (رقم 
01 (ص‌۰)۱۳۸ اسمد (۰۳۲/۳ ۳ وقد طعن ابن احوزي في هذا الحديث بتفرد حفص بن 
غياث به (دفع شبه التشبيه ص ۸۲) وتابعه البيهقي (الاسماء والصفات ۳۷۵). لکن حفص بن غیاث 
ثقة وثقه یحی بن معين والنسائي وأبو حاتم وابن مهدي ویعقوب بن شيبة. (انظر : سير اعلام 
الثبلاء ۲۲/۹ ۳ «(Y4‏ تاريخ بغداد (۸۸ ۱۹۶)- قال الذهبي : ويروى عن أحمد أنه قال كان 
حفص یخلط في حدیثه . قلت أي الذهبي - احتح بهذه الکلمة بعض قضاتنا على أن حفصا لا 
یحتج به في تقرده عن رفاقه بخبر " فيادي بصوت "۰ فهذه اللفظة ثابتة في صحیح البخاري وحفص 
حجةء والزيادة من الثقة مقبولة (سير أعلام النبلاء 071/4 . وقد ذکر الحافظ ابن حجر في (الفتح 
۵۲ أن حقصاً لم ينفرد نه بل وافقه عبد الرحمن بن محمد المحاربي عن الاعمش: أخرجه 
عبدالله بن أحمد في كتاب السنة عن أبيه عر عبد الرحمن المحاربي 

(۳) آخرجه البخاري هي خلق افعال العناد (رقم۳۱۵) (ص۱۳۷). ودكره في صحیحه معلقاً بصيغة الجزم= 


1 - 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وأخرج الترمذي بسنده عن ابن مسعوده قال: قال رسول الله عَكِيْد : امن قرأ حرفا 
من كتاب الله فله به حسنة» والحسئة بعشر أمثالهاء لا أقول © ال حرف ولكن ألف 
حرف ولام حرف وميم حرف»۱. ۱ 

واستفاضت الآثار عن النبي 355 والصحابة والتابعین ومن بعدهم من أئمة الدين أنه 
سبحانه ينادي بصوت. نادى موسى عليه السلام» وينادي عباده يوم القيامة بصوت» 
الکلام والنداء لا يعقل لفظ النداء أو التكلم في لغة العرب بغير صوت مسموع لا حقيقة 


= (فتح ۰40۱/۱۳ وفي الادب الفرد/ شرح الادب الفرد للجیلانی/ ت محب الدين الخطيب/ الکتبة 
السلفیة/ ط۰۳ ۱4۰۷ هم (رقم )٩۷۰‏ (۰۳۳/۱ واشاکم في الستدرك/ دارالفکر بیروت/ 
۸ - ۱۹۷۸ (۰۵۷۲/6 ۰6۵۷۵ (۰۲۷/۲ 4۲۸) وأحمد (4۹0/۳) وابن آبي عاصم 
(۰)۲۲/۱ وذکر ابن القیم أنه رواه الحافظ القدسي في (مختصر الصواعق الختارة (۲/ ۰۵۰۵ وذکر 
ابن حجر أنه أخرجه الطبراني في معجم الشامیین وتام في فوائده (فتح ۱۵۹/۱) وقد طعن البيهقي 
في هذا الحديث بتفرد عبد الله ين محمد بن عقيل به وعبد الله بن محمد احتج به أحمد واسحاق 
اين راهويه والحميدي (سير أعلام النبلاء (5/ )7١ ١‏ )ء وقال الحافظ في التقريب/ دار الرشيد» ت 
محمد عوامة/ ط۳ ۱۹۹۱م (۳۲۱/۱) صدوق في حديثه لین؛ ولم ينفرد به عبد الله بن محمد بن 
عقيل فقد توبع (انظر فتح الباري ۰0۵/۱۳ ۱۵۹/۱) والحديث صححه الحاكم ولم یتعقبه الذهبي: 
وحسنه ابن القیم (مختصر الصواعق ؟/ 4 ۵۰) وقال التذري: رواه أحمد باسناد حسن (۲۰۲/4 
الترغيب والترهيب/ إدارة الطباعة المنيرية/ بدون) وصححه الالباني كما في السنة لابن أبي عاصم/ 
المكتب الإسلامى/ طا ٤۱ھ‏ - ۸۱۹۸۰ (15515186/1). 

(۱) آخرجه الترمذي/ سان الترمذي/ ط الحلبي/ ت أحمد شاكر/ ط ۱۳۹۸« - ۱۹۷۸م / بسند 
صحیح/ عن ابن مسعود (رقم ۲۹۱۰) (0/ ۱۷۹ الدارمي/ ط اليد عبد الله هاشم بالدینة/ 
۲ - ۱۹۱۷ موقوفا (رقم ۳۳۱۱ (۰)۳۰۸/۲ ابن آبي شيبة في الصنف رقم (۹۹۸۱) 


(4۱۱/۱۱) موقوفاً عن ابن مسعودء ومرفوعاً عن عوف بن مالك الاشجعي. وأخرجه البخاري في 
التاريخ الکبیر/ ط داثرة العارف العثمانیة/ ت العلمي اليماني/ ط ۱۳۸۰ه مرفوعاً عن ابن مسعود 
(۰)۲۱/۱ والخطيب في تاريخ بغداد/ طبعة مصورة لدار الفکر عن داثرة العارف الهندیة/ 
)5857/١(‏ قال الترمذي هذا حديث حس صحيح غريب من هذا الوجه 

(۲) اس تيمية مجموعة الرسائل والمسائل/ دار الكتب العلمية/ ط ۰۳ ۱۰۳ - ۱۹۸۳/ (۳۵۶/۳). 


دلا - 


الإيضاح فى أصول الدين آبو الحسن على ابن الزاغونى 
اح في ي 


ولا مجازاً فإذا انتفى الصوت انتفى النداء؟. 

قال الحافظ ابن حجر: "ومن نفى الصوت يلزمه أن الله تعالى - لم يسمع أحداً من 
ملائکته؛ ولا رسله كلامه» وحاصل الاحتجاج للنفي الرجوع إلى القياس على أصوات 
المخلوقين؟ لأنها التي عهد أنها ذات مخارج؛ ولا يخفى ما فيه» إذ الصوت قد يكون 
من غير مخارج وصفة الخالق لا تقاس على صفة الخلوقین(". 

وإذا ثبت أن موسی - عليه السلام - اما سمع من الله عز وجل - كلامه لم يجز أن 
یکون الکلام الذي سمعه إلا صوتاً وحرفاًء فانه لو كان معنی في النفس وفکراً وروی 
لم يكن ذلك تکلیماً لوسی؛ ولا هو شيء بسمع(. 

ولا يلزم من تکلمه - تعالى - بصوت أن یکون هذا الصوت مثل صوت الخلوقین 
- تعالی الله عن ذلك فان الله ليس کمثله شيء؛ لا في ذاته ولا في صفاته ولا في 
آفعاله» فكما لا يشبه علمه وقدرته وحياته علم الخلوق وقدرته وحياته. فكذلك لا 
يشبه كلامه كلام المخلوقين ولا معانيه تشبه معانيه» ولا حروفه تشبه حروفه» ولا 
صوت الرب يشبه صوت العبد. 

وهو ما يقرره الإمام البخاري بقوله: "ويذكر عن النبي 6 أن الله ينادي بصوت 
يسمعه من بعد كما يسمعه من قرب وليس هذا لغير الله" . قال: "وفي هذا دليل 
على أن صوت الله لا يشبه أصوات الق لأن صوت الله يسمعه من بعد كما يسمعه 
من قرب وان الملائكة يصعقون من صوته» فإذا نادی الملائكة بعضهم بعضاً لم 
يصعقواء قال الله تعالی : فلا تجعلوا له أندَادا 4 [ابقرة: ؟؟] فليس لصفة الله ند ولا 
مثل» ولا يوجد شيء من صفاته في الخلوقین(*. 
(۱) انظر: السفاريني/ لوامع الأنوار (۱3۹/۱). 
(۲) ابن حجر: فتح الباريی/ طبعة مصورة لدار الفکر بيروت عن الطبعة الاولی الطبعة السلفية پالقاهر:/ 

(۳۱/۱۳؛). 
(۳) السفاريني: لوامع الأنوار (۱/ ۰۱8۰ انظر ابن قدامة: مناظرة ابن قدامة في خلق القرآن (ص ۲۰). 
(4) انظر ابن تيمية: الفتاوی الکبری (۷/ ۱۷ 4). 


(۵) البخاري: خلق افعال العباد/ ت محمد السعید رغلول/ مكتبة التراث الاسلاميی/ (ص۱۳۷). 


۹۸ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
وليس الصوت السموع من القراء هو الصوت الذي تكلم الله به» فالله ‏ تعالی - 
تكلم بالقرآن بصوت نفسه؛ وسمع موسى صوته - تبارك وتعالى ‏ آما الصوت المسموع 


من العباد» فهو صوت للخلوق(۱؟. 


(۱) انظر : ابن تيمية/ مجموعة الرسائل والسائل (۳/ ۵۰۰). 


- ٩٩ - 


الایضاح في أصول الدين أبو اخسن علي ابن الزاغوني 
الميحث الثالث 
مذهب أبن الزآغوني 


ذهب ابن الزاغوني إلى أن الله تعالی - متکلم» وكلامه ‏ تصالی - قدیم غير 
محدث ولا مخلوق(١2.‏ وأن القرآن كلام الله تعالی - غير مخلوق» منزل أنزله الله - 
تعالى ‏ على يد جبريل - عليه السلام - إلى النبي بيه وسمعه جبريل من الله تعالى - 
وسمعه النبي ية من جبريل: وسمعته الصحابة من النبي يكل 7 . 

ويرى ابن الزاغوني أنه ليس معنى کون القرآن منزلاً مسموعاً أنه فارق ذاته - تعالی - 
أو أن الصفة انتقلت عن محلها: "فان الكلام من الصفات المتعدية» ولهذا يتعدى إلى 
السمع فينتقل من محله الذي هو مقارنة الذات إلى الاتصال بالأسماع لا على وجه 
النقلة القاطعة؛ وأقوى الاشیاء به مثالا نور الشمس» فإنه يمتد ويتعدى من الشمس إلى 
الاتصال بالذوات حتى تحصل الاستنارة والحرارة لما يلاقيه من الشعاع والنورء وإن كان 
ذلك ليس بمنفصل من الشمس. . . » فإذا كان في الشاهد مثل ذلك فلا يمتنع أن يكون 
القرآن والكلام مثل ذلك *". 

وهو موافق في هذا لمذهب السلف. في أن المنزل كلام الله على الحقيقة» لا كما 
قالت الأشاعرة والكلابية أن المتزل عبارة أو حكاية عن كلام الله فبين أن المنزل كلام 
الله نفسه الذي هو القرآن. 

ويرى ابن الزاغوني أن كلامه ‏ تصالی - صفة نفسية له» وليست بصفة فعلية» ولا 
من جنس الافعال!*. وهو موافق في هذا لمذهب الكلابية والاشعرية» وبنى ذلك على 


أموراً: 


(۱) انظر: ابن الزاغوني: الإيضاح في أصول الدين (ص۳۹۹) 
(۲) السابق (ص4۲۹). 
(۳) السابق (ص ۰ 47). 


(8) انظر : السابق (ص۳۵۳). 


۰۰ 


الایضاح في اصول الدين أبو احسن علي ابن الزا اغوني 


الاول: أن الکلام» والعلم» والقدرة کل واحدة منها تدل على حياة الوصوف 
والحياة شرط مصحح لكل واحدة منها على وجه واحد ووتيرة واحدة» ثم العلم 
والقدرة صفات ذاتية وليست فعلية فليكن الكلام كذلك21(7. 

الثانی: أن ما ثبت وصفاً لله تعالى - يستبحقه لنفسه لم يكن ثبوته ووجوده موقوفا 
على إرادته ‏ تعالی - واختياره؛ ولهذا يستحيل في حقه ‏ تعالی - انقلاب صفاته 
النفسية إلى ضدهاء وما سواهاء ولهذا لما كان يوصف بالعلم والقدرة والارادة والحياة 
وأمثال ذلك من الصفات النفسية» وكان يستحقها لنفسه وذاته» استحال في حقه زوالها 
وعدمها(۲). ۲ 1 

الثالث : لا يجوز أن توجد الذات خالية من وصنها بانها متکلمة؛ إذ لو كان كذلك 
لثبت ضد الکلام وصفآ للذات وهو السکوت والخرس أو ما یعرض على التکلم فيمئعه 
من الکلام؛ فیستحق لاجله أن یسقط وصف الکلام عن 

ویتفق ابن الزاغونی مع ما ذهب إليه السلف والعتزلة وغیرهم من 'أذريحقيقة الکلام 
"مجموع حروف على صفات مخصوصة لتحقیق معاني مطلوبة من اسم وفعل وحرف 
إلى تفاصیل ذلك» واقسام الطلوب منه؛ فمتی تمت الصیعه؛" وحصلت الافادة سمینا 
کلامً» ومتی خلا عن ذلك فکان لا يفيد معنى» ولا يحصل مطلوباً لم یسم کلام" . 

وإذا كان الکلام لا یکون كلامآ حتی یترتب من حروف مجموعة لتحقیق معاني 
مطلوبت وهو مع ذلك صفة نشیّت» فان الداغونی بری-آن. کلامه -تعالوج م مترتب في 
ذاته؛ لانه لا یکون كلاما بغیر حروف مترتبة» الا أنه غير مترتب في وجوده لأن 
ترتیب الوجود موقوف على الارادة والاختیار وهذا متنع عنده. 

وهو یف صل ذلك بقوله: "الترتیب الداخل على الکلام في الجملة على ضربین: 


(۱) ابن الزاغوني: الایضاح في أصول الدین (صس۳۰6). 
(۲) انظر : السابق (ص‌۳۵۸). 

(۳) السابق (ص۳۰۷). 

(4) السابق (ص۳۹۹). 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
أحدهما: ترتيب استحق لاجله أن يسمى كلاماً. والثاني: ترتيب يستحق أن يكون 
الكلام به واصلاً إلى السمع مدركاً بالآلة المدركة. 

فالترتيب الستحق الذي لاجله يجب أن يسمى كلاماً» وهو ترتيب الحروف بعضها 
على بعض بطريق الاقتران المفيد للمعنی. . . فهذا ترتيب متى قدرناه زائلاً خرج الكلام 
عن المقام الذي لأجله يسمى کلاما؛ من جهة أن الكلام في العموم ما يطلق على ما 
يفيد دون ما لا يفيدء فهذا ترتيب لازم لزوماً مقارناً لاستحقاق التسمية» ولو عدمت 
لم يكن كلاماً 0 

وأما الترتيب الذي يستحق بكون الكلام واصلاً إلى السمعء فذلك يتقسم إلى 
ضربين: أحدهما: ترتیب من جهة تعود إلى المتكلم. والشانی: ترتيب يعود إلى 
السامع . 

فأما الترتيب العائد إلى التکلم؛ فذلك كيفية تتعلق بالآلات المؤدية للکلام» وذلك 
معدوم في حق الباري تعالى. وأما الترتيب العائد إلى السامع» فذلك مرتبط بالظهور 
تارة» وبصفة الفهم الراد منه أخرى» وذلك أمر لا يوجب اقترائه بالكلام لان ذلك أمر 
ليس بعائد إلى نفس الکلام(؟. 

وتبعاً لاصله أن الكلام صفة نفسية يرى ابن الزاغوني أن الله تعالى - قد تكلم في 
الأرل» وهو منفرد پوحدائیته. حتى يثبت له استحقاق صفة الكلام في القدمء وأن لا 
يكون الكلام في حقه صفة حادثة وجدت بعد أن لم تكن . 

آما ما يوجد من كلام الله تعالى ‏ في الأوقات المختلفة» فيرى ابن الزاغوني أنه 
ليس فيه قيام فعله به تعالی - وإنما هو إظهار للحروف والأصوات التي هي الكلام 
القديم الذي تكلم الله تعالى ‏ به في الأزل. ويبين ابن الزاغوني ذلك بقوله: "إن 
هذه الحروف والأصوات ليست من نتائج الفعل في حق الادمي» وإنما هي أمر يظهر 
(۱) ابن الزاغوني: الایضاح في أصول الدين (ص ۳۹۱۶). 
() انظر السابق (ص ۳۱۵). 
(۳) انظر الساپق (ص۳۸۵). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
عندما يوجد من الفعل المخصوصء وإنها منسوبة الوجود إلى الله تعالی - فان كان 
مخلوقاً كان فقعلاً له» وهو كلام العباد» وما كان كلامآ لله تعالی - وهو القرآن وما 
يضاهيه من كلامه الذي أنزله على عباده» فإنه يكون مظهرا له لا فاعلاً لذاته "230 , 

وإذا كان الصوت والحرف قد تكلم الله تعالى ‏ بهماء وهما داخلان في مسمى 
کلامه - تعالی - فهما قديمان غير مخلوقين. 

ویری ابن الزاغوني أنه "إذا ثبت أن الحروف التي في القرآن قديمة» فهي بعینها 
حروف المعجم» لانها ينتظم بها الکلام» ويقصد بها بيان العانی وسوق الاخبار وتبليغ 
الأوامرء فهي تدور في الكلام دوراناً واحداً» وعلى صفة واحدة» وبمعنى واحدء 
وعلى وتيرة واحدة لا غيرء فاذا ثبت أنها قديمة» فمن ادعى أن في الكلام حروفاً 
غيرها فعليه الدلالة "229 , 

آما بالنسبة للصوت. فقد أثبت ابن الزاغوني الصوت لله تعالی - موافقاً لدلالة 
الكتاب والسنة والمنصوص الصريح عن الإمام آحمد. لكنه شذ فقال: إن الصوت 
المسموع من العبد عند قراءة القرآن هو صوت الله تعالى. 

قال ابن الزاغوني: "إن ما يظهر عند حركات آلات الآدمي في محل قدرته من 
الأصوات إنما هو كلام الله تعالی - وليس بالعبد ولا من وقد اتفقنا أن القرآن الذي 
هو كلام الله قديم غير مخلوق» فوجب لذلك أن نقول إن ما يصل إلى السمع هو 
صوت الله تعالی - لانه لا فعل للعبد فيه" 9). 

ويرى ابن الزاغوني أن التلاوة هي التلو والقراءة هي المقروءء والكتابة هي 
المكتوب» وذلك لأن التلاوة والقراءة هي الحروف والأصوات» التي هي القرآن. وهو 
يقصد بهذا الانکار على ابن كلاب والأشعري فيما ذهبا إليه من أن التلاوة والكتابة 
والقراءة مخلوقة» وهي عبارة أو حكاية عن كلام الله تعالى - التلو المكتوب المقروء 
(۱) ابن الزاغوني: الإيضاح في أصول الدين (ص۳۵۵). 


(۲) السابق (ص 478). 
(۳) السابق (ص۱ ). 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الذي هو المعنى القائم بالنفس عندهم(!. 

وبعد» فهذا مجمل مذهب ابن الزاغوني في الكلام والقرآن» وقد وافق السلف في 
مواضع وخالفهم في أخرء وأشير إلى بعض ذلك في هذا التعليق الموجز: 

أولا: يتفق ابن الزاغؤني مع السلف في أن القرآن كلام الله غير مخلوق» وأنه متزل 
من عنده» وهو يصرح بمخالفة الكلابية والأشاعرة الذين يقولون: هو عبارة أو حكاية 
عن كلام الله تعالى. 

ثانيً: أنه أثبت الكلام صفة نفسية لله تعالى - وليست صفة فعل. وقد سبق بیان 
أن الناس اختلفوا في هذا على ثلاثة مذاهب: فالمعتزلة يرون أنه صفة فعل وهو مخلوق 
منفصل عنه تعالی والاشاعرة والكلابية يرون أنه صفة نفس لارمة لله تعالى» وهذا ما 
. ذهب إليه المصنف مع اختلاف في التفصيل» والسلف يرون أنه صفة ذات وفعل» بمعنى 
أن الله تعالی - موصوف بالكلام في الازل» لم يحدث له وصف بعد أن لم یکن» 
ومع ذلك فهو متعلق بحشيئته وقدرته» أي أنه يتكلم في وقت دون وقت» متى شاء 
كيف شاءء وهذا لا یقتضی حدوث وصف له تعالى. | 

"لان الفعل الواحد الذي يتكرر ليس ما يدخل في مطلق صفاته ولكن كونه بحيث 
يفعل إذا شاء صفته» والفرق بين الصفة والفعل ظاهرء فان تجدد الصفة أو زوالها 
يقتضي تغير الموصوف واستحالتهء ويقتضي تجدد كمال له بعد نقص» أو نقص بعد 
كمال» وهذا ليس موجوداً في الفعل المعين» لذلك يقال كونه بحيث يتكلم ويفعل ما 
يشاء هو صفة الکمال(۲؟. 

وقد بنى ابن الزاغوني قوله بأن الكلام صفة نفس بقياسه على العلم والقدرة» فلما 
كانت هذه صفات ذاتية» قال: يجب أن يكون الكلام كذلك . 

والفرق ظاهر بين العلم والقدرة وبين الكلام» فان العلم والقدرة كمال الموصوف بها 
بأن تكون لازمة لذاتهء فلا يقال إنه يعلم في وقت دون وقت أو يقدر في وقت دون 


(۲) انظر : ابن تيمية: الفتاوى الكبرى (/۳۹۱). 


£ 
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وقت» والا كان موضوفاً بضدها من الجهل والعجزء فإن من يعلم في وقت دون 
وقت» ويقدر في وقت دون وقت أنقص قدراً ممن يكون العلم والقدرة لازمة له 
وهذا بخلاف الکلام» فإن من يتكلم في وقت دون وقت مع قدرته على ذلك أكمل 
من يكون الكلام لازماً له غير متعلق بمشيئته وقدرته» ولا يقدر عليه 

كذلك فان من قدر على الكلام؛ ولم يتكلم لا يخرج عن كونه متكلماً. لذلك 
يقول ابن أبي العز بحق: "إن من تكلم اليوم» وكان متکلماً بالأمس لا يقال إنه حدث 
له الکلام» ولو كان غير متكلم كالصغير والاخرس ثم تكلم يقال حدث له الکلام؛ 
فالساكت لغير آفة پسمی متکلماً بالقوة؛ بمعنى أنه يتكلم إذا شاء» وفي حال تكلمه 
يسمى متکلماً بالفعل» وكذلك الكاتب في حال الكتابة هو كاتب بالفعل؛ ولا يخرج 
عن كونه کاتباً في حال عدم مباشرته للكتاية "6۲. 

وأما قوله: "إنه لا يجوز أن توجد الذات خالية من وصفها بأنها متكلمة» فوجب 
أن يكون صفة لازمة له" . فمن قال: إن الكلام يثبت بطريق الإرادة والاختيار يقول 
بأنه موصوف بالکلام أزلاً وأبدآ» ولا توجد الذات اه من وصفها بأنها متكلمة» إلا 
أنه متعلق کشینته وقدرته فهو یقدر على الکلام لکنه يتكلم في وقت دون وقت ولیس 
في ذلك خلو الذات من وصف لها. 

وأما قوله: "إنه ما ثبت وصفاً لله تعالی وجب بقاژه واستحال تغیره" . فهذا حق 
أيضاً لکنه لا هنم أن یکون الکلام صفة ذات وفعل» لأن الفعل المعين الذي یتکرر لیس 
ما يدخل في مطلق الصفة. واغا صفته أنه يفعل هذا الفعل إذا شاء. 

ثالثاً: ذكر ابن الزاغوني أن كلام الله تعالى مترتب في ذاتهء إلا أنه غير مترتب في 
وجوده» لان الترتيب في الوجود من خضائص الالات(۲۳. وهذا مخالف لقول السلف 
إن الله تعالی - يتكلم بكلام مسموع جامع للحرف والصوت» لان الكلام لا يكون 
مسموعاً مفهوماً إلا إذا كان مترتباً في وجوده. 


(۲) انظر ابن الزاغوني ‏ الإيضاح (ص7690”) 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وأما قوله بأن الترتيب في الوجود من خصائص الآلات فلا يلزم؛ لأنه كان من 
خصائص الآلات بنسبته إلى الحيوان المحدث» أما وجوده من الله تعالی - فعلی ما 
يليق به» كما أثبتنا له صفات ليست كصفات المخلوقين. 

وكلام ابن الزاغوني هذا أشبه بقول الأشاعرة والكلابية الذين نفوا الحرف في كلامه 
تعالی» واحتجوا بأن هذه الحروف لا تخرج إلا من مخارج وأدوات» فلا يجوز إضافة 
ذلك إلى الله تعالى. فرد عليهم أهل الستة بأن احروف تكون من مخارج وأدوات في 
حق الإنسان المحدث» فإذا كانت كذلك في الباري فهذا قياس لله تعالى على خلقه 
والحاق لصفاتهم بصفاته» وهذا باطل217. 

كذلك فان الله تعالى أنطق بعض مخلوقاته بغير مخارج ولا آلات كما ذكر ذلك 
ابن الزاغوني نفسه؛ ولا شك أن كلام هذه المخلوقات كان مترتباً في وجوده؛ فدل 
على أن ترتيب الوجود ليس موقوفاً على الآلات. 

كذلك فإن ظاهر قولنا: قال ونادى وتكلم ويتكلم هو قيام الكلام الذي هو بحرف 
وصوت بالقادر عليه وتكلمه به مترتب في وجوده في وقت مشیثته» حتى يصل إلى 
سمع المخاطب» وهذا هو الظاهر المفهوم الذي لا يعدل عنه بغير دليل . 

وأما قول المصنف: "إن الله تعالی - تكلم بهذا الكلام في الأرل ويظهره في 
الوقت الحدد" فهذا عدول عن الظاهر المتبادر» ورجوع عن حقيقة اللفظ بلا دليل 

يقول ابن تيمية مصوراً هذا المذهب: "وقد فرق بعضهم بين وجودها (أي الحروف) 
. وماهيتهاء فقال: الترتيب في ماهيتها لا في وجودهاء وبطلان هذا القول معلوم 


بالاضطرار لمن تدبره *(۲۲. 
رابعاً: أثبت ابن الزاغوني قدم حروف العجم. وهو موافق في هذا لمذهب السلف» 


.)۸ انظر ابن قدامة: مناظرة ابن قدامة فى خلق القرآن (ص‎ )١( 


(؟) ابن ثيمية: مجمرع الفتاوى (01/11). 


SRE 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

فقد نص الإمام آحمد على قدم حروف الهجاءء فقال في رسالته إلى أهل نيسابور 
وجرجان: "من قال إن حروف التهجي محدثة» فهو كافر بالله العظيم» ومتى حكم أن 
ذلك مخلوقاً فقد جعل القرآن مخلوقاًء ولا قيل له إن فلاناً يقول: "إن الله لا خلق 
الحروف انضجعت اللام وانتصب الالف فقال لا أسجد حتى أؤمر فقال أحمد: هذا 
كفر من قائله "09 

ولا ريب أن من جعل جنس الحروف مخلوقاً بائناً عن الله تعالی - كاثناً بعد أن لم 
يكن» لزم عنده أن يكون كلام الله العربي والعبري ونحوهما مخلوقاًء وامتنع أن يكون 
الله متکلماً بكلامه الذي أنزله على عبده(). " 

ومعنى أن حروف المعجم قدية أي نوع الحروف قديمة, لا أن الحرف المعين الذي 
نطق به زيد وعمرو قديم» فالمتكلم يعلم أن حروف المعجم كانت موجودة قبل وجوده 
بنوعها أما نفس الصوت المعين الذي قام به التقطيع والتأليف المعين لذلك الصوت فيعلم 
أن عينه لم تكن موجودة من قبل" . 

خامساً: أثبت ابن الزاغوني أن الله تعالى يتكلم بصوت» وهو الصواب الوافق 
للنقل والعقل» إلا أنه قال إن الصوت المسموع من العباد هو صوت الله تعالى. وهذا 
قول باطل» وقد قال به قبله جماعة من الحنابلة من أصحاب القاضي أبي يعلى كما 
نقل ذلك عنه تلميذه ابن البنا الحنبلي(ت ٤۷١‏ ه)). 

وقد بين ابن تيمية بطلان هذا المذهب بقوله: "دعوی أن هذا الصوت المسموع من 
العبد أو بعضه هو صوت الله أو هو قديم بدعة منكرة» مخالفة لضرورة العقل لم 
يقبلها أحد من ائمة الدين» بل أنكرها أثمة المسلمين من أصحاب الامام أحمدء 


. ابن الالوسي : جلاء العينين (ص08")‎ )١( 

(۲) ابن تيمية: مجمرع الفتاوی (۱۲/ .)٠١١‏ 

(۳) ابن تيمية: مجموع الفتاوی (۰)۱۵۹/۱۲ انظر: مجموع الفتاوى (۰10/۱۲ ۰۷۰ 198): ابن 
القیم : مختصر الصواعق (۵۲۶/۲). 

(4) انظر : ابن البنا الحنبلي: الختار في أصول السنة (ص" ۰6۱۰ 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


وغيره» ولفا قال ذلك شرذمة قليلة من الطوائف» وهي أقبح وأنكر من قول الذين 
قالوا: لفظنا بالقرآن غير مخلوقء فان آولئك لم يقولوا صوتناء ولا قالوا قديم» ومع 
هذا اشتد نكير الإمام آحمد عليهم وتبديعه لهم. . . وهذا الذي ذكره ابن الزاغوني عن 
أصحابه إنما هم أتباع القاضي أبي يعلى في ذلك فان هذا تصرف القاضي» والله يغفر 
لهء وقد صنف الحافظ آبو الفضل بن ناصر المشهورء وكان في عصر أبي الحسن ابن 
الزاغوني الفقيه وفي بلده» مصنفاً يتضمن إنكار قول من يقول: إن المسموع صوت 
الله وأبطل ذلك بوجوه متعددة *۲۱۲. 

وما يدل على بطلان هذا القول أيضاً أن كل من بلغ كلام غيره» فإن الكلام ينسب 
إلى من قاله مبتدثاء ويؤديه البلغ بصوت نفسه لا صوت البلّغ عنه. "فالناس إذا 
سمعوا كلام رسول الله و ثم بلّغوه عنه كان الكلام الذي بلغوه كلام رسول الله وَل 
وقد بلغوه بحركاتهم وأصواتهم وكلام الله أولى بذلك» فالكلام كلام الباري والصوت 
صوت القارئ» قال تعالى: وان آحد من المشركين استجارك فأجره حتى بسمع کلام 
اله وقال بل : "زینو القرآن باصواتکم "۲۲ . 

سادساً : يرى ابن الزاغونق أن إلتلاوة هي المتلوء والقراءة هي المقروء» والكتابة هي 
المكتوب» وكله كلام الله تعالى غير مخلوق. 

وقد اختلف الناس في هذه المسألة على ثلاثة مذاهب: 

الاول: من يقول التلاوة غير المتلوء والقراءة غير القروء» والكتابة غير المكتوب وهو 
مذهب الكلابية والأشاعرة ومن اتبعهم» ويرون أن التلاوة والقراءة والكتابة مخلوقة 
وهي عبارة أو حكاية عن التلو» المكتوبء المقروء الذي هو العنی القائم بالنفس9©. 
(۱) ابن تيمية: الفتاوى الكبرى (045/5). 
(۲) اہن تيمية : مجموع الفتاوى (۰)۵۱۸/۱۲ انظر البخاري: خلق أفعال العباد (ص ۰ ۷). 
(۳) انظر: الجويئي: الإرشاد (ص۴۷)ء التفتازاني: شرح العقائد اللسفية ص ۰81 ال مجويني: النظامية 

(ص ۰۳۰ ۰۳۱ الامدي: ابكار الانکار: مخطوط بدار الکتب تحت رقم 17١‏ علم کلام 

(ص ۰1۳ 48). 


۱۰۸ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
الثاني : من يقول إن التلاوة هي المتلوء والقراءة هي المقروء» والكتابة هي المكتوب 
وهم فريقان: 
- العتزلة والجهمية وغيرهم من يقولون بخلق القرآن» فكل ذلك مخلوق منفصل 
عنه تعالی عندهم(۱. 
- طائفة من الحنابلة وغیرهم - ومنهم ابن الزاغوني - یقولون: کل ذلك کلام الله 
غير مخلوق(؟). 
الثالث: هو مذهب الامام آحمد وغیره من الاشمة. النع من كلا الاطلاقین. لان 
کلیهما موه فلا يقال التلاوة هي التلو ولا غیرها وكذا في الباقي . 
قال ابن تيمية: "والتصوص الصریح عن الامام أحمد واعیان أصحابه وساثر أئمة 
الحديث والسنة أنهم لا يقولون مخلوقة ولا غير مخلوقة» ولا يقولون التلاوة هي المتلو 
مطلقاء ولا غير المتلو مطلقآء كما لا يقولون الاسم هو المسمى ولا غير السمی *". 
ويفَصّل ذلك بقوله: "والتلاوة قد يراد بها نفس الكلام الذي يتلى وقد يراد بها 
نفس حركة العبد» وقد يراد بها مجموعهما. فان أريد بالتلاوة الكلام نفسه الذي 
یتلی » فالتلاوة هي المتلو؛ وان أريد بها حركة العبد فالتلاوة ليست هي التلو» وإن أريد 
بها الجسوع فهي متناولة للفعل والکلام» فلا یطلق علیها آنها التلو ولا آنها 
غير *40), 
وهذا الذي ذكره شيخ الاسلام ابن تيمية هو مذهب الإمام أحمد والشافعی(*) 
وغيرهم من علماء أهل السنةء وهو الذي فصله الإمام البخاري في "خلق أفعال 
() انظر: ابن الزاغوني: الإيضاح (ص۰)4۱۲ ابن البنا احنبلي: الختار في أصول السنة (ص ۰41۷ 
الجيلاني : الغنية (۲۷۷۱/۱). 
(۳) ابن تيمية : مجموع الفتاوی (۱۲/ ۰4۳۷۳ 
(8) الصدر السابق (۰)۳۰۷/۱۲ الرسائل والسائل (۳۹۰/۳). 
() انظر : البيهقي: مناقب الشافعي/ ت السید احمد صقر/ دار التراث/ ۰۱ ۱۳۹۱ - ۱۹۷۱م/ 
(ص ۶۱۱ 
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العباد' » وبنى عليه كتابه. 

قال الامام البخاري: سمعت يحيى بن سعيد يقول: "ما زلت أسمع أصحابنا 
يقولون: إن افعال العباد مخلوقة" . 

قال أبو عبد الله: حركاتهم» وأصواتهم» واكتسابهم مخلوقة:» أما القرآن المتلوء 
المبين» المثبت في الصاحف. المسطورء المكتوب» الموعى في القلوب فهو كلام الله 
ليس بخلقی(۱). 

وقد بين ابن قتيبة في كتابه "الاختلاف في اللفظ " أن هذا التفصيل هو مذهب أهل 
السنة» وأنهم يمنعون من القول بأن التلاوة هي التلو أو غيرها إلا بعد التفصيل . 

يقول ابن قتيبة مبيناً هذا العنی: "فإذا قال قائل: ما تقول في القراءة؟ قلت قرآن 
متصل بعمل» فان قال آمخلوق هو أم لا؟ قلت له سألت عن كلمة واحدة تمتها 
معنيان: أحدهما مخلوق وهو العمل؛ والآخر غير مخلوق وهو القرآن "(۲). 


(۱) البخاري: خلق أفعال العباد (ص۳4). 
() ابن قتيبة: الاختلاف في اللفظ/ ت زاهد الكوثري/ طا 6١.14١ه‏ - 19868م/ دار الكتب العلمية/ 


(ص ۵۳) ۰ 


~۱١١۰ 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
الممحث الأول 


شغلت مساألة القضاء والقدر وحرية الإرادة الإنسانية أذهان المفكرين على اختلاف 
أجناسهم ودياناتهم على مر العصور(۱). 

ولقد نهى النبي وي عن النزاع في القدرء وأمر بالإيمان بالقضاء والقدرء وجعله 
أصلاً من أصول الإسلام. واستجاب الصحابة - رضوان الله علیهم - لعزيمة نبيهم 
وتوجيهه» فلم يعرف عن-أحد منهم أنه نازع في القدر في حياة الرسول وف أو بعد وفاته. 

فلما كان أواخر عصر الصحابة ظهر أناس يحتجون على معاصيهم وافعالهم بانها 
من قدر الله تعالى ‏ ولا دخل لهم فيهاء فرد عليهم آخرون بأنها ليست من قدر الله 
- تعالی - وأن الامر أنف: أي مستانف. 

وقد أثار ذلك من كان حياً من الصحابة وتابعيهم في هذا العصرء فأنكروا على كلتا 
الطائفتين وأمروا بهجرهم» وأكثروا من ذمهم والرد عليه" . 

"ولم يك ما وقع من الخلاف حينئذ يتجاوز باب إضافة معاصي العباد إلى الله 
سبحانه عن ذلك» ونفيها عنه» وغيره من هذا الباب. . فاما الكلام في خلق أفاعيل 
العياد وفي الاستطاعة» وفيما اتصل بذلك وشاكله؛ فاغا حدث بعد دهرء ويقال: إن 
آول من حفظ منه القول بخلق أفاعيل العباد جهم بن صفوان» فإنه زعم أن ما يكون 
في العبد من كفر وإيمان ومعصيةء فالله فاعله كما فعل لونه وسمعه وبصره وحياته» 
(۱) درس موقف التكلمين من القضاء والقدر في عدة دراسات أكاديية من أساتذة متخصصين منهم 

أستاذنا الدكتور / محمد السيد الجليتد في كتابه قضية الخير والشر في الفكر الاسلامي؛ وآمتاذنا 

الدكتور / السيد رزق أحمد الحجر في كلامه عن موقف ابن الوزير والمتكلمين من الإرادة الإلهية في 

كتابه ابن الوزير اليمني ومنهجه الكلامي: وكذلك بحث له حديث بعنوان هوامش على قضية ابر 

والاختيار» وكذلك الاستاذ الدكتور / فاروق دسوقي في كتابه القضاء والقدر في الاسلام. لذلك 

اقتصرت هنا على تلخيص موقف المتكلمين دون الدخول في تفاصيل ما ذكروه 
(۲) انظر : البغدادي: الفرق بين الفرق (ص۰)۳۹ السفاريي: لوامع الأنوار: ۰۲۹۹/۱ ۰ ۴ 
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فلا فعل للعبد في شيء من ذلك ولا صنع "217. 

ونفى الجهم الفسعل -حقيقة عن العبد وأضافه إلى الله - تعالی - فالانسان عنده له 
يقدر على شيء ولا يوصف بالاستطاعة» وافا هو مجبور على أفعاله لا قدرة له ولا 
إرادة ولا اختيار» وإغا یخلق الله تعالى الافعال فيه كما يخلق في سائر الجمادات» 
وتنسب إليه مجازاً كما تنسب إلى اجحمادات(۲. 

وقابلت المعتزلة قول الجهم. وأخذوا برأي معبد الجهني وغيلان وغيرهم ممن نفوا أن 
تكون أفعال العباد بقدر الله - تعالى - ونستطيع توضيح مذهبهم في عدة نقاط هي : 

۱- أنهم تون علم الله السابق بالاشیاء قبل تكوينهاء لأنه تعالى عالم بذاته ومن 
حق العالم بذاته أن يعلم كل معلوم”". ويوصف بائه عالم بجميع المعلومات فكيف 
تصرفت الحال فيها لا تخرج عن أن نکزن معلومة له©) ويقول القاسم الرسي أيضاً 
مبيئاً هذا العنی: "إن الله جل ثناؤه عالم با العباد عاملون» وإلى ما هم صاترون؛ 
وإنه أحاط بكل شيء علماء وأحصى كل شيء عدداء وأنه لم يجبر أحدا على معصیت 
ولم يحل بين احد وبين الطاعة» فالعباد عاملون والله - جل ثناؤه ‏ العالم باعمالهم 
والحافظ لأفعالهم والحصي لأسرارهم وآثارهم؛ وهو با يعملون خبیر *(6۵. 

۲“ نفوا أن تكون المعاصي من قضاء الله تعالى ‏ وقدره» لان الله تعالى - 
عادل فهو لا يقضي جوراً ولا باطلاً ولا فجورآ لان المعاصي كلها باطل وفجور 
وجورء والله یتعالی آن يكون لها قاضیاً أو مقدر). ۱ 

ولیس معنی کون العاصي ليست پقضاء الله - تعالی - |نکار علمه السایق بها؛ 
ولکن بمعنى أنه لم يوجدها في هذا العالم ولم یخلقها. 

.)۲۸۷ /١( اريف لرتضی: نا البشر من الجبر والقدر: ضمن رسائل العدل والتوحيد‎ )١ 

(0) انظر: الشهرستاني: الملل والنحل ص ۰۱۷ د. النشار : نشأة الفكر الفلسفي (۱/ ۳1۳. 
() عبد الجبار: الختصر في اصول الدين (۲۳۵/۱). 

(4) عبد الجبار: الغني | ت محمد اخضيري / الدار الصرية للتأليف والترجمة / (0/ 0۲۲۱ 


(0) القاسم الرسي: العدل والتوحيد ونفي التشبيه ص (۱/ ۰۱8۰ ۱8۱). 
() انظر : السابق (۰۱۳۹/۱ ۱4۰). 
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۳- أن الطاعات تضاف إلى الله تعالی ‏ لانه أمر بها وأعان عليها ولطف» كما 
يضاف أدب الولد إلى آبیه من حيث آدبه وهذبه وعلّمهء وأما المعاصي فلا تضاف إلى 
الله - تعالی - لأنه نهى عنها وكره فعلها وتوعد عليها بالعذاب» كما لا يضاف فساد 
الولد إلى الوالد مع اجتهاده في تأدیبه(۲۱. 

-٤‏ أنهم وحدوا بين الخلق والفعل» فقالوا: إذا كان العباد فاعلين حقيقة. فهم 
خالقون لافعالهم. والله يتنزه عن خلق ما يأتون به من المعاصي والفواحش والاأئام» 
وكل من قال بأن العباد غير خالقين لأفعالهم فهو جبري عندهم . 

ويقولون: "لو كان الله تعالی - خالق آفعال العباد لبطل الامر والنهي» وبعئة 
الأنبياء والامر بالعروف والنهي عن المنكر "229. 

ويقول القاسم الرسي مبيناً هذا العنی: "والدلیل على أن ما فعلوا من طاعة الله 
ومعصيته فعلهم؛ وأن الله جل ثناؤه لم يخلق ذلك» إقبال الله - تبارك وتعالى - عليهم 
بالموعظة والدح والذم والخاطبة والوعد والوعيد» ولو كان هو الفاعل لاعمالهم الخالق 
لها لم يخاطبهم ولم يعظهم ولم يلمهم على ما کان منهم من تقصیر؛ ولم يمدحهم 
على ما كان منهم من جميل وحسن "۳۲ . 

- أثبتوا للعباد قدرة واستطاعة قبل الفعل تكون بها أفعالهم. فالله ‏ تعالی - 
أعطى القدرة والاستطاعة للعبد مكنه بها من الأفعال أجمع» ويصح منه أن يفعل بها 
الخير والطاعة كما يمكنه أن يفعل بها الشر والعصية وإذا كان الفعل لا یکون إلا 
بالقوة» فكل ما كان بشيء آو يقوم به فهو قبله229. 

7- بنوا قولهم فيما يوجد في العالم من موجودات بموقفهم من صفة الإرادة» فالله 
)١(‏ عبد الجبار الهمداني : الختصر في أصول الدين (۱/ ۲۰). 
(؟) السابق: (۲۳۹/۱). 

(۳) القاسم الرسي: العدل والتوحيد وتفي التشبيه (۱/ .)١49‏ 
(4) انظر: عبد الجبار: المختصر في أصول الدين (۰)۲4۱/۱ القاسم الرسي العدل والتوحيد ونفي 

التشبيه (۱1۳/۱). 


- 118 - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


- تعالى - عندهم مريد بإرادة حادثة» وليس مریدا لذاته» ويقولون: إنه لو كان مريداً 
لذاته لكان يجب أن يريد كل مراد كما يعلم كل معلوم» فيريد أن يحدث كل ما نريده 
نحن ونتمناه» وهذا خطأء فانه - تعالی - لا يريد كل مراد من أفعال عباده» وإنما يريد 
منها ما أمر وحث عليه دون المعاصي والباحات» لانه قد نهى عن المعاصي» فلا يجوز 
أن يكون مريداً لهاء وقد ثبت أنه ساخط عليها وعلى فاعلها فلا يجوز أن يريدها كما 
لا يجوز أن یحبه(۲۱. 

أما الأشاعرة فيتلخص مذهبهم في أمور: 

۱- خالفوا المعتزلة في خلق آفعال العباد» فيرون أن الله تعالى هو خالق أفعال 
العباد» بمعنى موجدها من العدم إلى الوجود. قال الجويني: "إن الخالق البدع رب 
العالین لا خالق سواه ولا مخترع إلا هوء فالحوادث كلها حدثت بقدرة الله تعالى - 
ولا فرق بين ما تعلقت قدرة العبد به» وبين ما تفرد الرب بالاقتدار عليه“ . 

۲- أن أفعال العباد الاختيارية منسوبة إلى الله تعالی - جلقاً وإبداعاً وإلى العبد 
اكتساباً. 

يقول الجرجاني مبيئاً هذا المعنى: "إن أفعال العباد الاختيارية واقعة بقدرة الله 
- تعالی - وحدهاء ولیس لقدرتهم تأثير فيهاء بل الله سبحانه أجرى عادته أن يوجد 
في العبد قدرة واختیار فإذا لم يكن هناك مانع أوجد فيه فعله المقدور مقارناً لهماء 
فیکون فعل العبد مخلوقاً لله إبداعاً واحدائاً؛ مکسوباً للعبد» والراد بكسبه مقارنته 
لقدرته» وإرادته من غير أن یکون هناك منه تأثیر أو مدخل فى وجوده سوی کونه محلا 
لب وهذا مذهب الشیخ آبي الحسن الاشعري"(۲۳. ۱ 

وبسبب ما نسب إلى آيي الحسن الاشعري من أن القدرة الحادثة لا تأثير لها في 


* 
۰ 


مقدروها نسب إلى ابر لکن الحققین من الاشاعرة قد ذهبوا إلى أن للعبد قدرة وأن 


(۱) انظر : عبد الجبار: الختصر في آصول الدین (۲۲۷/۱). 
() الجويني: الارشاد (ص۱۷۳). 
() الجرجاني: شرح الواقف (۱8۱/۸). 
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لقدرته تأثيراً في فعلهء وأن هذا هو مذهب الأشعريء وافا الذي أنكره هو الاستقلال 
لا أصل التاثير. 

ويوضح الجويني هذا العنی بقوله: "من زعم أن لا أثر للقدرة الجادثة في مقدورهاء 
كما لا أثر للعلم في معلومه. فوجه مطالبة العبد بأفعاله عنده كوجه مطالبته أن يثبت 
قي نفسه آلواناً وادراکات» وهذا خروج عن حد الاعتدال إلى التزام الباطل والمحال» 
وفيه إيطال الشرائع؛ ورد ما جاء به النبيون ‏ عليهم السلام - فإذ به لزم المصير إلى أن 
القدرة الحادثة تؤثر في مقدروهاء واستحال إطلاق القول بأن العبد خالق آعماله» فان 
فيه خروجاً عما درج عليه سلف الامة "(۱. " 

ثم بين الجويني ذلك بثال يؤكد به آثر قدرة العبد في الفعل دون الاستقلال بایجاده» 
ثم يقول: "فهذا والله الحق الذي لا غطاء دونه ولا مراء فيه لمن وعاه حق وعيه ولا 
يكابر فيه"( . 

ويعلق الاستاذ الكوثري على كلام الجويني هذا بقوله: "إنه أيده كثير من المحققين 
وعذوا هذا القول لب الصواب وتحقيق مذهب الأشعري نف“ . 

"كذلك يؤكد السفاريني الفكرة نفسها فيما يحكيه الكوراني الأشعري» وهو قوله: 
ثم رأيت من نصوص الأشعري في كتابه «الإبانة» ‏ الذي هو آخر مصنفاته ‏ ما يدل 
على أنه إنما نفى الاستقلال» لا أصل التأثير بإذن الله تعالى وتمكينه» وحينئذ يكون 
إمام الحرمين موافقاً للأشعري في التحقيق العتمد عنده في الإبانة" 29 . 

۳- يرى الأشاعرة أن قدرة العبد تكون مع فعله لا قبله. لأنها لو تقدمت عليه 
لوقع المقدور مع انتفاء القدرة» وذلك مستحيل عنده). 
(1) الحويني : العقسيدة الطاية (ص ۰0۸7 ونلاحظ رد الجويني هنا على ما ذكره في الإرشاد من أنه لا 

تأثير لقدرة العبد في القعل (انظر الإرشاد ص ۱۸۹). 
(۲) الجويني: النظامية (ص ۵۰). 
(۳) السابق: هامش الوضع السابق نقسه. 
(4) انظر : السفاريني: لوامع الانوار (۳۱۹/۱). 
(5) الجويني: الارشاد (۱۹۸). 
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إذا كان المعتزلة قد وحدوا بين الارادة والامر» فان الاشاعرة قد وحدوا بين الارادة 
والق» وعندهم أن الإرادة صفة ذاتية لله تعالی - وهي قديمة ولیست بمحدثةء فالله 
مرید بذاته وما دام الامر كذلك» فلا بد أن تتعلق إرادته بجمیع الکائئات خیرها 
وشرهاء فكل مخلوق لابد أن یکون مراداً لله ولا يصح القول بأن الارادة تتعلق 
بصنف من الکائنات دون صنف وهذا يعني أن كل ما وقع في الارض من آلوان الکقر 
والفسوق وصنوف الالام والرض لابد أن یکون بإرادة الله؛ لانه خالق کل شيء 
ویستحیل عندهم أن يخلق الله شيا وهو لا يريد . والحبة والرضا معان ترجع إلى 
الارادة عند من أثبتها منهم(۲. 

نخلص من عرض مذهب العتزلة والاشاعرة إلى: 

۱- أن العترلة آثبتوا حرية الارادة الإنسانية» وأن الانسان فاعل حر مختار» لکنهم 
سووا بين الخلق والفعل . 

۲- يرى الاشاعرة أن أفعال العباد منسوية إلى الله تعالی خلقا وإبداعاً وإلى العبد 
كسباء وذهب الجويني وغيره من محققي الأشاعرة إلى أن للعبد تأثيراً في فعله دون 
الاستقلال بإيجاده وهو تحقيق مذهب الاشعري. 

۳- أن المعتزلة وحدوا بين الخلق والفعل» وفرق بينهما الاشاعرة فأثبتوا الإيجاد من 
عدم وهو الخلق لله تعالى والفعل للعبد. 

4- نظر المعتزلة إلى إرادة الله تعالى على أنها إرادة شرعية» فما شرعه الله تعالی» 
وأمر به فقد أرادى وما لم يأمر به فلم يرده» وبذلك وحدوا بين الإرادة والأمرء أما 
الاشاعرة فنظروا إلى الارادة على أنها إرادة كونية» فكل ما كونه الله تعالى - وأوجده 
في هذا الكون فقد أراده» وبذلك وحدوا بين الارادة والخلق . 


)١(‏ د. الحليئد: قضية اشیر والشسر في الفکر الاسلامي (ص 1۷) ط الحلبي / ط ۲ القلافى وانظر: 
الجرجاني: شرح المواقف ۰۱۷۳/۸ الجوينى: الإرشاد: (ص ۲۱۱). 
)١(‏ انظر الجويني: الارشاد: (ص ۲۱۱). 
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اللبحث الثافي 
مذهب الملف 


يشتمل القرآن على كثير من الآيات الموحية بالجبرء ما دعا بعض المفكرين إلى القول 
بالجبر الطلق» وآيات أخرى تدل على الإرادة الإنسانية الحرةء مما حدا بالبعض إلى 
القول بالحرية المطلقة وإنكار القضاء والقدر السابق» كذلك بعض الآيات تثبت لله 
تعالى القدرة والمشيئة المطلقة» وآيات أخرى تثبت للعبد استطاعة على فعله ومشيئة يتم 
بها فعله لذلك قبل أن اتعرض لمذهب السلف في القضاء والقدر وحرية الإرادة 
الانسانية ننظر في المنطلق الذي انطلقوا منه في مذهبهم - وهو القرآن الكريم - لنتبين 
حقائق تلك الایات(۱؟. 
اولا: الجبر والاختيار: 

يشتمل القرآن الكريم على كثير من الآيات المصرحة والموحية بالجبر» لكن ابر 
الذي تنطق به الآيات إنما هو على الجانب الجبري في حياة الانسان ولا یتنافی أو 
يتعارض مع کون الانسان مختاراً حرأ في حالات وجوانب آخری» وهذه الآيات تتناول 
علاقة الإنسان بربه من حيث هو إله کل شيء وربه وله من في السماوات والارض کل 
له قانتون. فمما لا شك فيه آن من سكان الارض من الإنس والجن من هو کافر» ومع 
ذلك فالآية تعتبر كل من في السماوات والارض قانتين لله» وذلك لان الكافر وان كان 
عاصياً وفاسقاً عن أمره صدوراً عن الجانب الاختياري في حیاته» فإنه خاضع له وقانت 
له» ومجبر ومسير لقدره ومشيئته صدوراً عن الجانب الجبري . 

وعا أن الله - تعالى ‏ هو المدبر للكون والمنظم له وللحياة على الأرض» فهو وحده 
الذي يخلق ما يشاءء ويختار ما يخلق وما پررق وما يريد من ششون الدنيا والآخرت 
فكل شيء عنده بمقدار وبقدر معلوم» وهذا من آخص خصائص الألوهية كما قال 
(۱) ما ذكرته عن القضاء والقدر في القرآن ماخوذ عن الدراسة التي كتبها د. فاروق دسوقي بعنواد 

القضاء والقدر في الإسلام / ط دار الدعوة. وهي أشمل ما كتب في هذا الموضوع. 
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تعالى: ( إنا كل شيء حَلقنَاه بقدر4 [القمر: 44]. 

وقوله تعالى: ما أصاب من مصربة في الأرض ولا في أنفسكم إل في کناب من قبل أن 
نبرأها إن ذلك على الله یسیر 6 (لحديد: ]۲١‏ فتقدير المصيبة قبل أن تقع على الإنسان 
ضروري لتنظيم الحياة بجانب کون هذا التقدير والعلم السابق من خصائص الألوهية 
ولوازم العلم الإلهي» والمصيبة فعل جبري يقع على العبد» ولا باس في ذلك ما دام لا 
یحامب على وقوعها وما يحاسب على تصرفه حيالهاء ذلك التصرف الاختياري 
النابع من ذاته(؟. 

آما عن الارادة الانسانية الحرة» فالقرآن يثبتها إثباتاً واضحاً صريحاً حیث يؤكد أن 
هذه الإرادة حرة مختارة إيجابية أصيلة في النفس» لها دورها الفعال في تحديد مصير 
الإنسان؛ قال تعالى: وما كان لنفس أن تموت لا بإذن الله كتابا مجلا ومن يرد اب 
الدتیا نؤته منها ومن يرد ثواب الآخرة نؤته منها وستجزي الشاكرين © لال عمران: 1045 
ویقول: هنكم من يريد الد ومنکم من يريد الآخرة 4 لآل عمران: 06157 ويقول: 9 من 
کان يريد الحا انیا وزينتها نوف لیهم آعمالهم فيها وهم فيها لا ییخضسون 22> ود 
اْذين لیس لهم في الآخرة إلا الثار ه [مود: 16 ۰۲۱۰ كما يقول سبحانه محرا الناس 
كافة: من كان يريد الْعَاجلة عجنا له فيها ما نشاء لمن رید ثم عتا له جهنم یصلاها 
نما مورا 08# ومن آرد لسع لها سا وهو من ارت كان سهم 
مشکورا 6 [الإسراء: ۱۸ - .]1٩‏ 

فهله الایات وغیرها تؤكد عدة حقائق: حقيقة أولى هامة: وهي وجود الارادة 
الإنسانية کمصدر لافعال الانسان كما تثبتها ذاتبة لدی الانسان. الثانية: هي کون هذه 
الارادة مختارة ولیست مجبرة أو مسيرة. ال الثة: وجود الضدین اللازمین للاختبار 
والفرورین لصحته عقلاً حيث تشبت الدنیا في مقابل الآخرة» أو حرث الدنیا في 
مقابل حرث الآخرة. 

الرابعة: أن الاخستيار الإنساني ليس اختیاراً مطلقآء بمعنى أن الإرادة الإنسانية لا 


.)۲۱۵ - ۲۱۱ / ۱( انظر: د. فاروق دسوقي: القضاء والقدر في الإسلام / دار الدعوة / بدون‎ )١( 
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تستطيع أن تختار أي شيء» وإنما هي تختار اختياراً محدوداً بين الضدین المذكورين في 
لظات التجربة الابتلائیة(۱). 
ثانياً: المشيئة الالهية والارادة الانسانية: 

ما لا شك فيه أن القرآن یثبت للذات الالهية الشيثة الطلقة كما يثبت الحرية الانسانية 
مدعومة بمقوماتهاء یثبتهما متوازنتین إيجابيتين» ومتناسقتین بلا تعارض. 

فان کل ما يهبه الله سبحانه - للاتسان من نعم راجع إلى تقدير الله سبحانه 
ومشيئته» ولیس فيه آدنی نسبة من الاختیار الانساني» وإنما ذلك يجري على الانسان 
بطريقة جبرية محضةء فتحدید الررق والولد والقدرة والسلطان واللك والصحة العامة 
للفرد أو للامت واجله وأجلهاء تحديد كل ذلك كما وكيفاً إنما هو بقدر معلوم» وهو 
القدر الذي يحقق خلافة الإنسان ويتحقق به ابتلاژه» ولكن هذه الحبرية أو هذا الجانب 
الجبري من أفعال الانسان ووجوده لا يتعارض مع الجانب الاختياري بل يؤدي إليهء 
فالابتلاء كحقيقة كونية وکسجربة وجودية إنسانية فا تتضمن هذا الجانب وذاك» 
فالتجربة تدفع الإنسان أن يواجه في نهايتها ضدين لابد أن يختار أحدهما بإرادته الحرة 
وبما أهلَهُ الله به من ركائز الاختبار الصحيح» ثم یبادر پاستخدام استطاعته الحادثة لاقام 
الفعل» وهذا هو الخانب الاختياري(. ٠‏ 

فالایات السابقة التي تحدثنا عنها في معرض الحديث عن الارادة الانسانية الختارة 
تضع الإرادة الحادثة آمام ضدین من الافعال آحدهما يؤدي إلى الحصول على الدنیا» 
والاخر نتسيجته الفوز بالآخرة» فإذا نحن وضعنا هذه الآيات التي تشبت تخيير الله 
سبحانه للورادة البشرية بين الضدين بجانب آيات المشيئة الإلهية المطلقة» فهمنا كيف ' 
تعمل هذه المشيئة في حياة البشر وكيف تختار بعض الناس للهدى والبعض الآخر 
للضلال . 

إن الله يهدي من یشاء» وقد شاء الله سبحانه بنص آیات الارادة أن يهدي من يختار 
(۲) انظر : السایق ص (۲۲۲/۱ - ؛ ۲۲). 
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الآخرة» وهو یضل من شاء كما تنص على ذلك آيات الشيثة الطلقت وقد شاء سبحانه 
أن الذي يختاره من الناس للضلال هم الذين يريدون الدنيا وزينتها وحرئها(۱). 
ثالثاً: القدرة الإلهية والاستطاعة البشرية: 

'يثبت القرآن القدرة الطلقة لله وحده» ومن ذلك قوله تعالى: لله مك السموآات 
والأرض وما فيهن وهو علی كل شيء قدبر 4 االائدة: ۰۲۱۲۰ وقوله: ظ وما کان الله لیمجزه 
من شيء في السموات ولا في الأرض ِنه كان عليما ديرا 4 تناطر: 44]» وقوله: « يخلق ما 
يشاء وله على کل شيء قدير 6 لالائدة: ۱۷]. 

وكما أن مشیئته سبحانه وتعالى مطلقة فقدرته كذلك مطلقة› وهذا يعني أنه لا 
يوجد شي* أو يتم في هذا الكون من دون أن يكون مقدوراً له؛ فكل شيء أمام القدرة 
الالهية ممكن» وأول أفعال القدرة الخلق» فالله سبحانه وتعالى منفرد بالخلق لا يشاركه 
فيه أحد» وکل ما سواه مخلوق له كما قال تعالى: هو الذي خَلق لَكُم ما في الأرض 
جمیعا © [البقرة: 4٩‏ وقال تعالى: ل الله خالق كل شيء ) [الزمر: ۰۲7۲ وقال تعالی : 
لإ أفمن يخلق کمن لا يخلق آفلا تذ كرون 4 [التحل: ۹ ۱ 

وبالرغم مما تدل عليه هذه الآيات وغيرها من إفراد الله بالقدرة والخلق» فان القرآن 
يثبت للإنسان استطاعة يفعل بها ويعمل» قال تعالى: « وله عَلَى الئاس حج ابیت من 
استطاع یه سبیلا ی لال عمران: 4۷] فمعنى الاستطاعة في هذه الآية هو التملك والتمكن 
من احصول على الاسباب التي يتم بها الحج. وقال تعالى: « وفي مود إذ قيل لهم 
تمتعوا حن جر 50> فوا عن آمر رنهم فأحذتهم الصاعقة وهم ینظرون 4 فا 
استطاعوا من قيام وما كانوا منتصرين 4 [الذاریات: 4۳ - 40]. 

فاخبر أنهم سلو | الاستطاعة على القیام» فالانسان إذا في أحواله العادية له 
استطاعة. وهذا واضح من قول شعيب عليه السلام لقومه: إن أَرِيد الا الاصلاح ما 
استطعت ۷(6) [هود: ۶.۲۸۸ 


(۱) انظر د. فاروق دسوقي: القضاء والقدر في الاسلام (۱/ ۲۲۷ - ۲۲۸). 


() السابق (۱/ ۲:۷ - ۲۰۰). 


۲۲ 
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وبعد. . . فهذه المقدمات التي انطلق منها سلف الامة في إثبات القضاء والقدرء 
وأنه لا يقتضي جبراً ولا إكراهاً. فأثبتوا للعبد قدرة واختياراً يكون بهما فعله» وهي 
مناط التكليف» وعليها يترتب الشواب والعقاب؛ وأنه لا يكون في الكون إلا ما شاء 
الله تعالی - وأراده» وأن خلق الله تعالی - لكل ما في الكون لا يقتضي أنه مأمور 
به مرضي عنه» لأنه قد يكون ابتلاء واختباراً لعباده» وهو مكروه له سبحانه مبغوض 
عنه. ويمكن توضيح مذهب السلف في عدة نقاط» هي : 

-١‏ الإيمان بالقضاء والقدر: 

"والقدر عند السلف هو ما سبق به العلم» وجری به القلم مما هو کائن إلى الابد» 
وأنه عز وجل قدر مقادیر الخلائق وما یکون من الأشياء قبل أن تکون في الازل» وعلم 
سبحانه وتعالى أنها ستقع في أوقات معلومة عنده» وعلى صفات مخصوصة. فهي 
تقع على حسب ما قدرها "۲۱. 00 

والإيمان بالقضاء والقدر عندهم أصل من أصول الإيمان الذي لا يتم الإيمان إلا به؛ 
كما ذكر ذلك النبی و في حديث جبريل عن الإيمان بقوله: "أن تؤمن بالقدر خيره 
وشره" والآيات والأحاديث الدالة على القدر ووجوب الإيمان به كثيرة. 

وقد اتفق صحابة النبي ييه وأهل العلم من بعدهم على وجوب الإيمان بالقضاء 
والقدر. "فعن طاووس اليماني» قال: أدركت ناساً من أصحاب رسول الله كلا 
يقولون: كل شيء بقدر وسمعت عبدالله بن عمر ‏ رضي الله عنهما ‏ يقول: قال 
رسول الله ی كل شيء بقدر حتى العجز والکیس»(۲. 

ونقل (جماعهم على ذلك العلماء على اختلاف عصورهم قال الامام النووي: 
' تظاهرت الادلة القطعیات من الکتاب والسنة وإجماع الصحابة وأهل ال والعقد من 
السلف والخلف على إثبات قدر الله سبحانه وتعالی "۳۲/. وقال الحافظ ابن حجر: 
() السفاريني: لوامع الانوار (۳4۸/۱). 
(۲) البخاري: خلق افعال العباد (ص۳4). 
(۲) التووي : شرح مسلم (۱6/۲). 
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مذهب السلف قاطبة أن الأمور كلها بتقدير الله تعالی - كما قال تعالى: «وإن من 
شيء إلا عندنًا خرائنه وما وله إل بقدر 4 [لحجر: ۰۳۱ 

۲- القضاء والقدر لا يقتضي اطبر: 

إذا كان السلف قد آثبتوا القضاء والقدرء فقد نفوا أيضاً الجبرء وهو ما يبينه الإمام 
الخطابي بقوله : 

بحسب كثير من الناس أن معنی القدر من الله تعالی والقضاء معتی ال(جبار والقهر 
للعبد على ما قضاه وقدره» ویتوهم أن قوله کْ: فحج آدم موسی من هذا الوجهء 
ولیس كذلك» وإنما معناه الاخبار عن تقدم علم الله تعالی - با یکون من أفعال 
العباد واکتسابهم؛ وصدورها عن تقدیر منه - تعالی - وخلق لها خیرها وشرها. . ولذا 
كان الامر کذلك فقد بقي علیهم من وراء علم الله فيهم أفعالهم واکتسابهم 
ومب‌اشرتهم لتلك الأمور وملابستهم إياها عن قصل وتعمد وتقدیم إرادة واختیار» 
والحجة تلزمهم بها واللائمة تلحقهم علیها "(۲۲. 

وبهذا الذي ذکره الامام الخطابي يتبين خطأ من ذهب إلى أن إثبات القضاء والقدر 
يقتضي القول بالجبر ونسب إلى أهل السنة أنهم يقولون باجبر لإثباتهم القضاء والقدر. 

وقد رفض الصحابة والتابعون ومن بعدهم من أهل السنة القول بالجبرء وأنكروا 
موقف الجبرة» "فمنذ ظهر احتجاج الناس بالقدر في العصر الأموي أعلن ابن عباس 
- رضي الله عنهما - رآیه في رفض ابر والاحتجاج بالقدر على الماصي والشرور؛ 
فقال في رسالته إلى آهل الشام: "آما بعدء آتأمرون الناس بالتقوی وبکم ضل التقون» 
وتنهون عن العاصي وبکم ظهر العاصون "۰ ثم قال "هل منکم إلا مفتر على الله 
يحمل |جرامه عليه وینسب ذنوبه علانية عليه" . 

فهذا واضح في رفض ابن عباس رضي الله عنهما - لقولة الجبرية والجهمية» 
وتأکیده حرية إرادة العباد واختیارهم ومسئوليتهم عن الأفعال الخلقية الصادرة عنهی 
(۱) ابن حجر: فتح الباري ۰1۷۸/۱۱ 
(۲) السفاريني: لوامع الانوار (۱/ ۰۳۸۵ ۳4۲). 
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وهو إذ يقرر ذلك لا« يذهب إلى القول بنفي القدرء ولا باستقلال القدرة الإنسانية 

الحادئة وخلقها للفعل» ولا يرى أي تعارض بين الإيمان بالقدر وإثبات الحرية والاختيار 

للإنسان "217 . 
كذلك فقد أنكر أئمة أهل السنة - كالاوزاعي وسفيان الثوري وعبد الرحمن بن 

مهدي والإمام أحمد وغيرهم - القول باببر(. 
روى اللالكائي عن بقية بن الوليد قال: " سألت الأوزاعي والزبيدي عن اطبر . فقال 

الزبيدي: أمر الله أعظم وقدرته أعظم من أن يجبر ويقهرء ولكن يقضي ويقدر ويخلق 

ويجبل عبده على ما أحب . وقال الاوزاعي: ما أعرف للجبر أصلاً من القرآن والسنة 

فأهاب أن أقول ذلكء» ولكن القضاء والقدر والخلق وال "29 . 
وروی الخلال في كتابه «السئة» عن الروزي قال: قلت لأبي عبد الله: رجل يقول: إن 

الله جبر العباد فقال هكذا لا تقل وأنكر ذلك» وقال: یضل من يشاء ويهدي من يشاء!؟). 
فهذه النصوص من أقوال الصحابة وتابعيهم ومن بعدهم من أهل السنة تدل دلالة 

واضحة على إنكارهم القول باطبر وتأكيد حرية العبد. 

۳ - تأكيد الاختيار وحرية العبد: 
لم يتوقف آهل السنة وعامة السلف عند رفض الجبر وتفنيد أدلة المجبرة» وإنما 
حفلت مصنفاتهم بتقرير حرية الإنسان واختیاره في أفعاله بالنص الصريح على 

ذلك(۹ . 

(1) د. السيد رزق الحجر: هوامش على قضية ابر والاختیار ص ۰8 ٠۵‏ انظر: د. فاروق دسوقي: 
القضاء والقدر في الاسلام (۲/۲). 

(۲) ابن القیم: شفاء العلیل / ت الحساني حسن / دار التراث بدون / (ص 754). 

(۳) اللالكاني: شرح أصول السنة: (۷ / ۷۰ ). 

(6) الخلال: الستة / ت د. عطية الزهراني / دار الراية / ط ۱ ۱4۱۰ - ۱۹۸۹ / ۰۵4۹/۳ وانظر : 
ابن تيمية: مجموع الفتاوی (۱۰۳/۸ - ۰۱۰۵ ابن القيم: شفاء العلیل ص ۰۲14 ۰11۵ 
السفاريني : لوامع الائوار (۸/۱ ۳). 

(۵) د. السید ررق الحجر: هوامش على قضية الجبر والاختیار (ص۸). 
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وهذا ما یبینه ابن تيمية - في تفسیره لقوله تعالی: «وما خلقت الجن والانس (لا 
ليعبدون 6 [لنریات: 01]. فيقول: "ما خلقهم إلا للعبادة ثم قد يعبسدون؛ وقد لا 
يعبدون» وهو سبحانه لم يقل: إنه فعل الأول ليفعل هو الثاني ولا ليقعل بهم الثاني» 
ولكن ذكر أنه فعل الأول لیفعلوا هم الثاني؛ فیکونون هم الفاعلون له فيحصل بفعلهم 
سعادتهم وما يحبه ويرضاه لهم» فان لم يفعلوه استحقوا ما يستحقه العاصي الخالف 
لامره*(۱). 

ولا یخفی ما في هذا الکلام من تقرير لحرية العبد وتأکید لاختیاره بين ضدين کل 
منهما يؤدي إلى نتيجة مختلفة. وهو ما یصرح به ابن تيمية بقوله: "اعلم أن العبد 
فاعل على الحقيقة وله مشيئة ثابتة» وله إرادة جازمة وقوة صالحة» وقد نطق القرآن 
بإثبات مشيئة العباد في غير ما آية. . . ونطق باثبات فعله في عامة آيات القرآن 
شود «ینلودی «یزسود ی « يكفرون ¢ . 

وهو نفس الفهم الذي يقرره تلميذه ابن القيم بقوله:. "العبد بجملته مخلوق لله 
بجسمه وروحه وصفاته وأفعاله وأحواله» فهو مخلوق من جميع الوجوه» وخلق على 
نشأة وصفة يتمكن بها من إحداث إرادته وأفعاله وهو لم يجعل نفسه كذلك» بل خالقه 
وباريه جعله محدثاً لإرادته وأفعاله وبذلك آمره ونهاه وأقام عليه حجته وعرضه للثواب 
والعقاب. فأمره با هو متمكن من (حدائه ونهاه عما هو ممكن من ترکه» ورتب ثوابه 
وعقابه على هذه الأفعال والتروك التي مكنه منها وأقدره عليها وناطها به *(". 

وفي هذا النص يقرر ابن القیم آمرین : الاول: أن العبد مخلوق وآن أفعاله مخلوقة 
لله رب العالمين. الثاني: أن الله تعالى أعطى العبد قدرة وإرادة يتمكن بها من الفعل 
والترك تكون مناط التكليف ويترتب عيها الثواب والعقاب. 

وهو ما يؤكده اين القيم ایضاً في موضع آخرء وأنه مذهب أهل السنةء وهو الوسط 
(۱) انظر ابن تمية: مجموع الفتاوی (03/8), 
(۲) السابق (۳۹۳/۸). 


() ابن القیم: شفاء العلیل ص ۲۸۱ . 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


بين المذاهب فيقول: "وكل دليل صحيح للجبرية إنما يدل على إثبات قدرة الرب تعالى 
ومشيئته وأنه لا خالق غيره وأنه على كل شيء قديرء وهذا حق ولكن ليس معهم دليل 
صحيح ينفي أن يكون العبد قادرا مريداً فاعلاً بمشيئته وقدرته» وأنه هو الفاعل حقيقة 
وأفعاله قائمة به وأنها فعل له لا لله وأنها قائمة به لا بالله "۲۲). 

ويبين السفاريني الحنبلي أن هذا المذهب هو مذهب السلف والائمسة بقوله: 
"والحاصل أن مذهب السلف ومحققي أهل السنة أن الله تعالى خلق قدرة العبد 
وإرادته وفعله» وأن العبد فاعل لفعله حقيقة ومحدث لفعلهء والله سبحانه جعله فاعلاً 
له محدثاً. . . وهذا قول جمهور أهل السنة من جميع الطوائف» وهو قول كثير من 
اصحاب الأشعري كأبي إسحاق الاسفراييني وإمام الحرمين وغیرهما "۳۱ . 

٤‏ - أفعال العباد مخلوقة لله تعالى: 

اتفق أئمة السلف قبل ظهور البدع والأهواء على أن الخالق هو الله لا سواه. وأن 
الحوادث كلها حادثة بقدرة الله تعالى - من غير فرق بين ما يتعلق بقدرة العبد وما لا 
يتعلق بهاء فهي مقدرة بقدرة الله اختراعاً وبقدرة العبد على وجه آخر(۳. 

أخرج البخاري عن حذيفة مرفوعاً: 'إن الله يصنع كل صانع وصنعته. وتلا بعضهم عند 
ذلك: « والله خلقكم وما تَعمَلُونَ 4 [الصافات: ۰۲۹۲ فأخبر أن الصناعات وأهلها مخلوقت(؟. 

وقال البخاري أيضا: سمعت عبيد الله بن سعيد يقول: سمعت يحيى بن سعيد 
يقول: إن أفعال العباد مخلوقة(۹). 

۵ - مشيئة الله - تعالی - عامة شاملة. 

أهل السنة یقولون: ما شاء الله - تعالی - كان وما لم يشأ لم يكن» ويثبتون الفرق 
(۱) ابن القيم: شفاء العلیل (ص ۱۱۲). 
(۲) السفاريني: لوامع الانوار (۳۱4/۱). 
(۳) السابق (۰)۲۹۱/۱ وانظر آبو عثمان الصابوني الرسالة في اعتقاد أهل السنة (ص .)٩۰‏ 


(8) البخاري. خلق افعال العباد (صس۳۳) 
(۵) السابق (ص۳۶) 
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الایضاح في أصول الدين آبو الحسن علي أبن الزاغوني 


بين مشيئته وبين محبته ورضاه» فبقولون: إن الکضر والفسوق والعصیان وان وقع 
بمشيئته فهو لا يحبه ولا یرضاه بل یسخطه وییفضه(). 

والحققون من أهل السنة یقولون: الإرادة في کتاب الله نوعان: إرادة قدرية كونية 
خلقية» وإرادة دينية آمرية شرعية. فالارادة الشرعية هي التضمنة للمحبة والرضاء 
والكونية هي المشيئة الشاملة لجميع الحوادث. 

فالنوع الاول: الارادة الكونية» وهي إرادة التقدیر الستلزمة لوقوع الراد التي يقال 
فيها ما شاء الله كان» وما لم يشا لم یکن» فهي شاملة لحميع الکائنات. وهذا کقوله 
تعالی : ل فمن يرد الله أن يهديه يشرح صدره للإسلام ومن برد أن یضله يجعل صدره ضِيفًا 
حرجا 4 [الانعام : ۰ وقوله تعالی عن نوح: ۵ ولا یفعکم نصحي إن آردت أن آنصح 
لکم إن کان الله يريد أن یفویکم )4 [هود: ۳4] وقد أراد الله من العالم ما هم يفاعلون بهذا 
العنی» وهذه الارادة تتناول ما حدث من الطاعات والعاصي دون ما لم يحدث . 

والنوع الثاني: الارادة الدينية الشرعية: وهي تقتضي محبة الراد ورضاه عنه ومحبة 
أهله والرضا عنهم وجزاءهم بالحسنى. وهذا كقوله تعالی: يريد الله بكم لیس ولا 
يريد بكم امسر 4 زلبترد: ۰۲۱۸۵ وقوله تعالی: يريد الله لين کم ويهديكم سنن الذين 
من قبلکم ویتوب علیکم 0704 [النساء: ۲۲]. 

"وهذه الإرادة هي المذكورة في مثل قول الناس لمن يفعل القبائح: هذا یفعل ما لا 
پریده الله: أي لا يحبه ولا یرضاه ولا يأمر به. وأما الارادة الكونية» فهي الذکورة في 
قول المسلمين: ما شاء الله كان وما لم يشأ لم یکن» والفرق ثایت بين إرادة الرید أن 
يفعل وبين إرادته من غيره أن يفعل» فإذا أراد أن يفعل فهذه الإرادة معلقة بفعلی وإذا 
آراد من غيره أن يفعل فعلاً فهذه الارادة لفعل الغیر» وكلا الأمرين معقول للناس» 
والأمر يستلزم الإرادة الثانية دون الاولی "49 . 
)١(‏ ابن تيمية: مجموع الفتاوى »)٤۷1/۸(‏ انظر ابن أبي العز: شرح الطحاوية ص ۵۳ . 
(۲) ابن أبي العز: شرح الطحاوية (ص۵۳) ت أحمد شاكر. 
(۳) انظر: ابن تيمية: مجموع الفتاوى (۰۱۸۸/۸ ۰۱۹۷ ۱۹۸) 
(4) ابن أبي العز : شرح الطحاوية (ص64). 
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الإيضاح في أصول الدين أيو الحسن علي ابن الزاغوني 
المبحئ الثالثك 


يرى ابن الزاغوني - موافقاً لجمهور المسلمين من السلف والاشاعرة وغيرهم ‏ أن 
الله تعالى - خالق أفعال العباد» فما يظهر من حركاتهم وسکناتهم. فهو وأمثاله على 
اختلاف أنواعه مضاف إلى الله تعالی - بطریق أنه خلقهء وإلى العبد بطریق أنه 
اکسیه(۱). 

ویستدل على ذلك بادلة كثيرة منها: قوله تعالی: « وآسروا فلکم أو اجهروا به اه 
علیم بذّات الصدور 4122 ألا یلم من خلق وهو الأطيف خی 4 [اللك: ۳ ۶ فوجه 
الدلالة: أن الله آخبر أنه خلق ما أسروا به وما جهروا من أقوالهم واستدل بأنه 
خالقهاء ففي هذا نفي أنها خلق للعباد. وإثبات أنها خلق لله تعالى. 

ومن ذلك قوله تعالى: « ام جعلوا لله شركاء خلقوا كخلقه فتشایه الْخلق علبهم قل الله 
خالق كل شيء» [الرعد: ۲۱۲ فوجه الدلالة: أن الله تعالى نفى أن يكون اد يخلق 
کخلقه لما في ذلك من تشابه الخلق؛ وهذا عام في الأجسام والجواهر والأعراض. 

ومن ذلك قوله تعالی: « والّذین یدعون من دون الله لا يخلقون شيا وهم يخلقون » 
[اللحل: ۲۲۰. فنفى من كان مخلوقاً أن يكون خالقآً» ولو كان الإنسان يشارك الله 
- تعالى ‏ في خلقه لبطل الاستدلال في الآية على نقص الأصناء. 

إلى غير ذلك من الادلة. ويلاحظ أن ما استدل به هو نفس ما استدل به أهل السنة 
قبله وبعده على هذه المسألة . 

ويفرق ابن الزاغوني بين نوعين من أفعال العباد: الأفعال الاضطرارية والأفعال 
الاختيارية. فالأولى: لا تشتمل على قصد ولا راد والثانية: وهي أفعال للإنسان 
واقعة بمقتضى قصده المقترن بإرادته» وهي التي يبنى عليها التکلیف؛ وهي مناط الثواب 
(۲) السابق (ص۱۱؟). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
والعقاب» ويبين ابن الزاغوني ذلك بقوله: "إن الإنسان قد يفرق بين الأفعال الواقعة 
بمقتضى قصده القترن بارادته» وبين الأفعال الحادثة بخلاف ذلك» ولهذا يفرق الإنسان 
بين حركته للرعشة بالحمى وغير ذلك» وبين حركاته التي يفعلها قرين إرادته» ويفرق 
بين وقوعه من فوق إلى أسفل في الهواءء وبين نزوله في درجة أو سلم *). 

أما الأفعال الاضطرارية» فلا خلاف لأحد أنها مخلوقة لله تعالى - وأننا غير 
مكلفين بها؛ لأنها لا تدخل تحت قدراتنا وإراداتنا. وأما الأفعال الاختيارية» فيرى ابن 
الزاغوني أنها مخلوقة لله تعالى - وفعل للعبد مقدور له وهي تنسب إلى الله 
- تعالى ‏ من جهة أنه خلقهاء وإلى العبد من جهة أنه اكتسبه. يقول ابن الزاغوني: 
"لان العمل المضاف إلى العبد اما هو كسبهء ونحن نقول: للإنسان عمل هو كسبهء 
وهو مضاف إليهء لأنه موقوف على إرادته» فأما ما زاد على ذلك» فليس يوجد من 
العبد ولا يملكه فلهذا لم نضفه إليه*. 

وبهذا يؤكد ابن الزاغوني حرية الارادة الإنسانية» وأن الإنسان فاعل مختار» وينفي 
القول بالجبر ويصرح بذلك في قوله: "ولسنا ممن يقول إن العبد مجبر ولا فعل له بل 
هو فاعل مختار مربد» يقترن وجود فعله باختیاره وإرادته وحركاته وتصرفاته في محل 
قدرته» وذلك هو الذي يستحق به المدح والذم والشواب والعقاب» وأما اتصال ذلك 
الفعل بفعل الله تعالى - حتى يحصل به التمامء فلا يدل على خروجه عن 
مقتضاه "(۳, 

وهذه التفرقة التي ذکرها ابن الزاغوني بين الأفعال الاختيارية والافعال الاضطرارية 
من أقوى ادلة أهل السنة والاشاعرة والاترپدية والعتزلة وغیرهم على إثبات حرية العبد 
واختياره. یقول الجويني مبيناً هذا العنی: "والدلیل على إثبات القدرة أن العبد إذا 
ارتعدت يداه ثم إنه حركها قصداء فإنه يفرق بين حالته في الحركة الضرورية وبين 
)١(‏ ابن الزاغوني: الایضاح في أصول الدين (ص477-1417). 
() السابق (ص5560-454). 


(۲) السابق (ص 8۷۳). 


۳۰ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


الحالة التي اختارها واكتسبهاء والتفرقة بين حالتي الاضطرار والاختيار معلومة على 
الضرورة*(6۱. 

وهو نفس العنی الذي يبينه التفتازاني بقوله: "وللعباد آفعال اختيارية یثابون بها إن 
كانت طاعةء ويعاقبون عليها إن كانت معصية. لا كما رعمت الجبرية من أنه لا فعل 
للعبد أصلاً وهذا باطل؛ لأنا نفرق بالضرورة بين حركة البطش وحركة الارتعاش» 
ونعلم أن الأول باختیاره دون الثاني "20 . 

ومن جانب آخر يبين ابن الزاغوني أنه: "لا يلزم من کون العبد فاعلاً أن يكون 
خالقا لفعله لأن حقيقة الخلق والإحداث إنما هو إيجاد شيء من لا شيء وهذا لا 
يقدر عليه إلا الله ۳۱ . 

وهو بهذا يبين خطأ المعتزلة في تسويتهم بين الخلق والفعل» وقولهم: إن إثيات فعل 
العبد يقتضي أنه خالق لفعله وإلا لزم القول بالجبر فيقول إن ذلك لا يلزم. فالعبد فاعل 
حقيقة والله - تعالى ‏ خالق لفعله ويبرهن على ذلك بقوله: "ولانه قد ثبت أنه لا 
خالق إلا الله تعالی - فوجب أن يكون فعله خلقه. فأما العبد فليس ما يفعله يجب 
أن يكون خلقهء إلا إذا ثبتت المساواة بين العبد والباري في ذلك "(24. 

ومراد ابن الزاغوني من إثبات قدرة العبد وفعلهء ودخوله تحت قدرة الله وخلقه أن 
فعل العبد مقدور بين قادرين» قدرة الرب وقدرة العبد» ولا يتم الفعل إلا باجتماع القدرتین؛ 
فقدرة الرب يتم بها خلق الفعل واختراعه» وقدرة العبد متعلقة بالمقدور تعلق الكسب. 

ويعرف الكسب عنده بأنه فعل حادث للإنسان عليه قدرة محدثة» وقیل: هو كل 
فعل تعلق بقدرتین قديمة ومحدثة» وهو في محل آحدهما پحدث مع اختیاره له 
وينتفي مع كراهيته له» وقيل: الكسب هو الفعل الذي يوجد بالقادر الممكن الختار(*. 


(۱) الجويني: الارشاد (ص ۰ ۲۷). 

(۲) التفتازاني : شرح العقائد النسفية (ص ۵۸), 

(۳) ابن الزاغوني: الایضاح في أصول الدين (ص ۰8۵۷ 
(8) السابق (ص 41). 

(0) السایق (ص4۷۱). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

ويلاحظ في تعريفه للكسب إثباته لقدرة العبد المحدثة وتعلقها بقدرة الله تعالى» 
ووصفه للعبد بأنه ممختارء وهذا الاختيار وهذه القدرة هما مناط التكليف وعليها پترتب 
النواب والعقاب. 

ويضرب ابن الزاغوني مثلاً للاكتساب بالحجر الكبير الثقيل الذي لا يقدر على رفعه 
ونقله عن مكانه رجل واحدء بل يفتقر إلى رجلين أو ثلاثة أو أكثر. ثم يقول: “فإذا 
كان هذا موجوداً مع تساوي القدر وتقاربها فكذلك القدور قد تفتقر إحدى القدرتين 
إلى الأخرى لوجود سبب الافتقارء فلذلك لا يمتنع أن تقصر قدرة العبد عن اختراع 
الافعال وإخراجها من العدم إلى الوجود إلا أن يتعلق ذلك بقدرة الله تعالی "۲۱۲. 

ويرى ابن الزاغوني بحق أنه "لیس في إثبات مقدور بين قادرين محال؛ لانه إذا 
اختلف القدوران والقدرتان التعلقتان» فتمام أحد القدورین بإحدى القدرتین لا نع من 
تعلق القدور الآخر بالقدرة الاخری؛ إذ کل واحدة منهما لها متعلق تنفرد به» فان قدرة 
العبد متوجهة إلى القدور متعلقة به تعلق الاکتساب با یدخل تحت كسبهء وقدرة الله 
- تعالی - متعلقة بالقدور على سبیل الایجاد والاختراع؛ وآحدهما غير الآخر؛ فان العبد 
لا يقدر على الاختراع والایجاد بعد العدم» وإنما هذا من مقدور الله» ومقدور العبد إنما 
هو متعلق بالاکتساب فدل على اختلاف متعلقي القدرة بالقدور "(؟۴. وهو موافق في 
هذا لمذهب السلف بإثباته قدرة الله تعالی وقدرة العبد واختلاف متعلقي القدرتین. 

وقد اختار هذا القول - كما يقول ابن الوزیر اليمني - جماعة من أهل الحديث 
والائر» وهو ظاهر عبارة البيضاوي في «الطوالع»» والسبكي في «جمع ابحوامع» 
والغزالي في «الإحياء»؛ حيث نص فيه على بطلان القول بالضرورة وعلى خلق 
الاختيار والفعل» ورواه صاحب «الجامع الكافي» أبو عبد الله الحسن من علماء أهل 
البيت المتقدمين عن الإمام أحمد بن عيسى بن رجب بن علي . 


.)5377 ابن الزاغوني: الإيضاح فى أصول الدين (ص‎ )١( 
.)456-1454 السابق (ص‎ )۲( 


(9) د اليد ررق الحجر: ابن الوزیر اليمني ومنهجه الكلامي (ص۳۵۲). 


ا 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 

وقد بين الجويني أن الانسان في خلق الافعال بين أمرين: "ما أن يدعي الاستبداد 
بالخلق» وبين أن يخرج نفسه عن كونه مطالبا بالشرائع "۲ . 

ومعتى هذا أن الانسان إن نفى قدرة الرب على فعله» فقد ادعى الاستبداد بالخلق» 
وإن نفى قدرة العبد فقد أخرج نفسه عن كونه مطالباً بالشرائع قإذ به لزم المصير إلى 
إثبات قدرة العبد وتأثيرها في فعله وهو التمثل في اختياره وإرادته للفعل والترك 
وإثبات قدرة الرب التي يتم بها خلق وإبداع الفعل وإلى هذا المعنى آشار الجويني 
بقوله: "فاذ به لزم المصير إلى أن القدرة الحادثة تؤثر في مقدروها واستحال إطلاق 
القول بأن العبد خالق أعماله» فان فيه الخروج عما درج عليه سلف الامة "97" . 

وكلام الجويني هذا هو نفس كلام ابن الزاغوني في المعنى من حيث إثباته قدرتين» 
واختلاف متعلقيهماء ون اختلف معه في الألفاظ» وهو ما يؤكده التفتازانی أيضاً 
بقوله: "والمقدور الواحد داخل تحت قدرتين لكن بجهتين مختلفتین فالفعل مقدور 
الله بجهة الإيجادء ومقدور العبد بجهة الكسب"9©, 

ولم يكتف ابن الزاغوني بتقرير مذهبه في القضاء والقدر وحرية الإرادة الإنسانية 
والاستدلال له» بل تعرض لابطال قول المخالفين. 

آما مذهب الجبرية فهو من اضعف الذاهب في مسألة القضاء والقدر وأقلها حججاً 
واظهرها فسادا ففیه ما فيه من [بطال الشرائع» ومخالفة العقول والنقول» ولبطلان 
هذا الذهب وظهور فساده لم يعول ابن الزاغوني كثيرآ في الرد عليه وإنما آطال في 
الكلام مع العتزلة. 

فهو يرى أن طوائف العتزلة اتفقت على أن أفعال العباد مخلوقة» واختلفوا هل لها 
خالق آم لا ؟ فذهب قوم منهم أنها مخلوقة لا خالق لهاء وذهب قوم منهم إلى أن 
)١(‏ الجويني : النظامية (ص"4). 
() السابق: (ص 1). 
(۳) التفتازاني: شرح العقائد النسفية (ص۵۹). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
العباد يخلقون أفعالهم» وليست خلقا لله تعالى ولا لله عليها قدرة بحال(21. 

ثم يتعرض للرد على ذلك فيقول: أما قولهم: إنها مخلوقة لا خالق لها فمن المحال 
أن يكون مخلوق لا خالق لهء لان الانخلاق انفعال» وكل داخل تحت الانفعال لابد له 
من فاعل؛ لآن هذا من باب المتضايفات اللاتي يستتحيل انفكاك أحد المضافين عن 
الک لانه إن جار أن يكون خلق لا بخالق» جار أن يكون فعل لا بفاعل» وكتابة لا 
بكاتب» وبناء لا ببان» وهذا من المحال الذي يستحيل في العقل إثباته". 

أما عن قولهم إن العباد يخلقون أفعالهم وليست خلقا لله تعالى - فيرى ابن 
الزاغوني أن ما استدلوا به على أن العباد فاعلون حقيقة غير مجبورين فهو صحیح» 
وكل دليل صحيح لهم غاية ما فيه إثبات العمل في حق العبد على الحقيقة. 

يقول: *وهذا آمر غير متنع أن نقول به ولا مدفوع» ولکن لم إذا ثبت أنه فاعل 
وجب أن يكون خالقا لما فعل؟! هذه دعوى تحتاج إلى دلیل» وإلحاق العبد في هذا 
بالباري تعالى» فإنا ما الحقنا فعله بخلقه وخلقه بفعله» وإنما ثبت عندنا أن فعل الباري 
خلقه» وخلقه فعله. لا فرق بينهما من جهة أن المفعول مخلوق محدث. إذ لا مفعول 
إلا کذلك» وقد ثبت أنه لا خالق إلا الله. فوجب أن يكون خلقه لأنه مخلوق 
محدث. فأما لعلة أنه فعله فلاء فأما العبد فليس كل ما يفعله يجب أن يكون خلقه إلا 
إذا ثبتت الساواة بين الباري والعبد في هذا والفرق قد بيناه فانقطع القیاس *(۳. 

وقد استدل ابن الزاغوني على قوله هذا بادلة عقلية ونقلية تفصيلية تركت ذكرها هنا 
للويجار وعدم التكرار» ويلاحظ أن ما قرره في الفقرة السابقة من أن ما ذهبت إليه 
المعتزلة من کون العبد فاعلاً على الحقيقة» وأنه حر مختار أمر غير ممتنع ولا مدفوع» 
وهو نفس ما قرره علماء أهل السنة في ردهم على المعتزلة» يقول ابن القيم مبينا هذا 
العنی: "فكل دليل صحيح للجبرية إنما يدل على إثبات قدرة الرب - تعالی - ومشيئته 
)١(‏ ابن الزاغوني: الإيضاح في أصول الدين (ص4۵0). 


(۲) السابق الموضع نفسه. 
(۳) السابق ( ص4”4). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو خسن علي ابن الزاغوني 
وأنه لا خالق غيرهء وأنه على كل شيء قدیر؛ ولكن ليس معهم دليل صحيح ينفي أن 
يكون العيد قادراً مريدا فاعلاً بمشيثته وقدرتهء وأنه هو الفاعل حقيقة وأفعاله قائمة 
به. .. وكل دليل صحيح يقيمه القدرية» فإنما يدل على أن أفعال العباد فعل لهم قائم 
بهم ويقع بقدرتهم ومشيشتهم وارادتهم» وأنهم مختارون لها غير مضطرین ولا 
مجبورین» وليس معهم دليل صحيح ينفي أن يكون قادرا على أفعالهم» وهو الذي 
جعلهم فاعلين "(). 

أما عن قول بعضهم: إن هذه الافعال لا تدخل تحت قدرة الله تعالی - فیبطله ابن 
الزاغوني بقوله: "لا شك ولا مرية أن هذه الافعال داخلة تحت قدرة العبدء وأنها نتيجة 
فعله» ومعلوم أن قدرة العبد من جملة مقدورات الله» وأنها موجودة بقدرتهء وذلك 
يوجب إدخالها تحت قدرة الله تعالى» بطريق لا محيد عنه بوجه؛ ولا سبب"(۳. 

كذلك لو كانت أفعال العباد تخرج عن مقدوراته» ولا تدخل في فعله وخلقه لأدى 
ذلك إلى تناهي مقدوراته» وتناهي المقدورات إغا هو بتناهي القدرة وذلك محال لأن 
قدرة الباري تعالى ليس لها نهاية» إذ هي قدرة أزلية؛ ولو كانت أفعال العباد تخرج 
عنها لأفضى إلى أن تكون قدرته قاصرة تخرج عنها مقدورات كثيرة هي هذه الأفعال 
من بداية العوالم إلى نهايتها وذلك محال(۳. 

أما عن الإرادة الإلهية وتعلقها با في الكون من موجودات» فقد ذكر ابن الزاغوني 
أن إرادة الله تعالى ‏ عامة شاملة» فما كان طاعة وقربة وحسنة فهو خلق الله تعالى - 
خلقه وقضاه وقدره وأراده» وما كان معصية وفساداً وشراً وقبييحة فهو أيضاً حلق له 
قضاه وقدره وأراده2)4. 

وقد استدل على ذلك بأدلة» منها قوله تعالی: من يهد الله فهر المهتد ومن يضلل 
)١(‏ ابن القيم: شفاء الغليل (ص۰۱۱۲ ۱۱۳). 
(۲) ابن الزاغوني: الإيضاح في أصول الدين (ص١55).‏ 
(۳) السابق . 
(4) انظر السابق (ص4۸4). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فن تجد له ولیا مرشدا 4 [الكيف: ۷ فوجه الدليل أن الله تعالى ‏ أخبر أنه يهدي. 
والهداية أعلى ما کان حستاء ويتفرع منه الطاعة والقربة وغير ذلك» وأخبر أنه يضل» 
والضلال أعلى ما يكون من الشرء ويتفرع منه المعصية والظلم وغير ذلك» وقد أخبر 
أنهما من فعله جمیعا(۱). 

وبعد أن ذکر ابن الزاغونی الادلة من الکتاب والسنة ذکر أن الامة مجمعة على 
ذلك . قال ابن الزاغوني: "اجمعت الامة من آولها إلى آخرها من غير نکیر أن كل 
واحد منهم یقول ما شاء الله كانء وما لم يشأ لم یکن» وکذلك یقولون: لا حول ولا 
قوة إلا بالله» واتفقوا في تعليق المواعيد على المشيئة لقوله تعالی: ولا تقون لشيء 
ني فاعل ذلك ê‏ ۱ لا آن يشاء الله 6 [الكهف: ۰۲۳ .]۲٤‏ 

ولولا أنه لا یکون إلا ما يشاءء لم يكن لهذا التعلیق بمشيتته معنی؛ لأنه إذا كان ما 
لم يشأء وشاء ما لم يكن فتعليق المكونات بمشيئته آمر باطل ولا أجمعت الامة قاطبة 
على هذا ثبت أنه لا يكون شيء إلا بشینته وإرادته ٩‏ . 

وبذلك يؤكد ابن الزاغوني القاعدة المتفق عليها بين أهل السئة والجماعة أنه لا يكون 
إلا ما شاءه الله تعالى؛ فهو سبحانه له القدرة التامة والمشيئة المطلقة ولا يكون في كونه 
إلا ما شاءه وقضاه. 

وإذا كان كل ما في الكون قد قدره الله سبحانه - وقضاه وأراده فإن هذا لا يقتضي 
أن يكون محبوباً له ومرضياً عنده - تعالی - ذلك لأن الارادة غير المحبة والرضاء لان 
الإرادة نوعان: 

الإرادة الكونية العامة الشاملة» وهي التعلقة بكل موجود» وهي تقتضي إثبات 
الوحدانية له سبحانه في الصنعء وإيجاد الكل وأنه لا يجري في داره ومملكته إلا ما 
برید(۳). 


)۱( ابن الزاغوني : الایضاح في أصول الدين (ص۸۵). 
() السابق (ص 1۸۷). 


7 انظر السابق : الوضع نفسه . 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

ويرى ابن الزاغوني موافقا لما ذهب إليه السلف أن هذه الإرادة لا تقتضي المحبة. 
"فان المحبة تنصرف إلى ما هو حسن في نفسه وممدوح» وليسس من شرط المراد أن 
يكون كذلك "(230, 

والنوع الثاني: الإرادة الدينية الشرعية وهي المتعلقة با يحبه الله تعالى ويرضاهء 
ويبين ابن الزاغوني ذلك بقوله: "فالرادات لله تعالی - تارة يريد تكويئها وتارة يريد 
أن يجعلها دينآً وسبيلاًء فإرادته لوجودها لا يدل على إرادتها دیناً وحقاً وشرعا "۲۲۲. 

ويؤكد ابن الزاغوني تفرقته بين الإرادة والحبة والرضاء وخطأ المعترلة عندما وحدوا 
بينهماء بیان معنى بعض الآيات القرآنية التي احتجوا بهاء فيقول: "قوله تعالى: 
«والله لا يحب الفساد زلبترد: ۲۰۰ قول حق» فإن الإرادة للشيء غير للحبة له 
ولهذا قد يفترق الحال بين محبة الإنسان للشيء وإرادته له» ولهذا يريد الانسان أن 
يتداوى بالأشياء الصعية كالهليلج وما أشبهه من تناول المر... ولا يحب شيئاً من 
ذلكء ولأن معنى قوله لا يحب الفسادء ولا يريد ظلماً للعبادء أي لا يحبه دينآ ولا 
يريده شرعاً ولا يختاره حقاً وسنة» فآما أنه لم يخلقه ولم يقدره ولم يرده فلا" . 

كذلك يبين ابن الزاغوني الفرق بين الرضا والإرادة بقوله تعالی: «إ ولا يرضئ لعباده 
الکفر 4 [الزمر: ۷] فيقول: "إن معناه لا يرضاه تشريعاً وديناً يدعو إليه ويمدح ويثيب 
علیه» ولهذا قد يريد الإنسان أن يضرب ولده» ولا یرضی بضربه ولا يحبهء وکذلك 
يريد أن یفارق وطنه وأهله وولده» ولا يحب ذلك ولا يرضى به“( . 

وبهذا برهن ابن الزاغوني على خطأ من وحدوا بين الإرادة والمحبة والرضاء وقالوا: 
إن كل واحد منها ينوب عن الآخر ويقوم مقامه في معناه. وهو موافق في ذلك لمذهب 
السلف في تقسيمهم الارادة إلى إرادة أمر وتشريع وإرادة قضاء وتقدير» وأن الإرادة 
والمشيئة العامة لا تقتضي المحبة والرضا والامر . 
)١(‏ ابن الزاغوني: الإيضاح في أصول الدين (ص۸۸؟). 
(۷) السابق (ص4۹۳). 


(۳) السابق (ص1۸۸). 
)4( السابق (ص۸۹؟). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 

ويرى ابن الزاغوني موافقا للسلف أيضاً أن الله تعالی - إذا كان آوجد صنوف 
المخلوقات في هذا العالم وأرادها إرادة تكوين وإيجادء فإن ذلك لا يقتضي باطلاً ولا 
تفاوتاً في خلقه تعالى لأنه آوجد ذلك لحكمة يعلمها سبحانه» وقد يعلمها العباد أو 
بعضهم أو لا يعلمونها. 

هذا ما يوضحه في رده على ما احتج به المعتزلة من أن الله تعالى لو كان خمالقاً 
لافعال العباد لوجب أن يكون في خلقه تفاوت وباطل. 

فهو يقول في قوله تعالى: وما نا السماء والأرض وما بینهما باطلاً © [س: 1۷] 
أراد به ما خلقه لا حکمة ولا لفائدت بل خلقه لاظهار قدرته» وصنعته وعلمه 
وحکمته وثبات حجته على وحدانیته وأمشال ذلك مما يطلب من الفهوم والادلة 
واستخراج العاني في الإيمان والعبادة. . . وعا یحقق هذا أن الله تعالی خلق السموم 
في الافاعي والحيات والعقارب وأمثال ذلك من الهوام الوذية والدواب الفسدة» والناس 
آرباب الطبائع الشريرة التي تشتمل على کل مستقبح» ولا يكون ذلك مانعاً من أن 
يكون الله تعالی خلقها وهي من صنعته(. 

ویلاحظ في الفقرة السابقة تصریح ابن الزاغوني باثبات الحكمة لله تعالی - في 
آفعاله رغم قوله قبل ذلك بأن آفعال الله تعالی غير معللة» وأنه آوجد العالم لا لداع 
ولا لعلة ولا لغرض ولا لحرك ولا لباعث(۲ كما هو ظاهر مذهب الاشاعرة. 

ولعله یقصد التفرقة بين الغرض والحكمة على ما ذهب إليه بعض الاشاعرة من أن 
الغرض ما عاد بنفع على صاحبه» والحكمة بخلاف ذلك . 

ورغم أن بعض الاشاعرة صرح بنفي التعلیل وجوباً وتفضلاً اقتصاراً على المشيئة 
الطلقة ۹ . إلا أن آخرین منهم قالوا: إن أفعاله تعالی» وان كانت منزهة عن الغرض 
)١(‏ ابن الزاغوني: الإيضاح في أصول الدين (ص 4۸۰). 
(؟) السابق (ص ۰ ۲۷). 
(۲) الييجوري: حاشية البيجوري على متن السنوسية (ص۳۵). 
(4) انظر الجرجاني: شرح الواقف (۲۰۲/۸). 


بت ۱۳۸ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
لكن لا تخلو عن حكمة وان لم تصل إليها عقولناء وفرقوا بين الغرض والحكمة كما : 
سبق(. 

وقد صرح بعض متآخري الاشاعرة كالشهرستاني والغزالي وغیرهم يإثبات الحكمة 
له سبحانه(۲۳ وهو ما ذهب إليه ابن الزاغوني . 

أما عن الخلاف بين الاشاعرة والعتزلة في استطاعة العبد: هل هي مع الفعل كما 
هو مذهب الأشاعرة» آم قبل الفعل كما هو مذهب العتزلة. فقد بين ابن الزاغوني أن 
الاستطاعة الموجبة لوجود الفعل تكون معه لا قبله» ويوضح ذلك بقوله: "الاستطاعة 
من العباد لا تكون إلا مع الفعل؛ فمتى وجدت فيه الاستطاعة قارنها الفعل» ومتى 
عدم الفعل لم يكن في تلك الحال مستطیعاً للفعل *". 

وهو مع ذلك لا يتكر الاستطاعة التي تكون قبل الفعل ويسميها الاستطاعة 
الشرعية» وهي التي يبنى عليها التكليف؛ كسلامة البدن والاعضاء وغيرهاء وهذا ما 
يبينه ابن الزاغوني في قوله تعالى |خباراً عن الذين تخلفوا عن رسول الله ية في 
الجهاد : « لو استطعنا لخرجنا معكم يهلكون أنفسهم وال یلم هم تکاذبون ) اتید [4Y‏ 
یقول : "انهم آرادوا بالاستطاعة هنا الزاد والرحلة حتی يتم لهم السفرء وهذه استطاعة 
شرعية بنی علیها الشرع آمر الحج بقوله تعالی: « وللّه على النّاس حج ابیت من استطاع 
یه سبيلا 4 1ال عمران: 47] فقيل : يا رسول الله ما السبیل؟ قال: الزاد والراحلة. فشهد 
آنهم کاذبون لکونهم مالكين للأزواد والرواحل "(2. 

فتبین من ذلك أن ابن الزاغوني يكبت نوعين من الاستطاعة: الاولی: هي الاستطاعة 
الوجبة للفعل وتکون معه. الثانية: الاستطاعة الشرعية التي یبنی علیها التکلیف وتکون 
قبل الفعل . 


)١(‏ البيجوري: حاشية البيجوري على مت السنوسية (ص۳۵). 

(۲) د. السید ررق الحجر: ابن الوزیر الپمني ومنهجه الكلامي (ص ۳۰). 
(۳) ابن الزاغوني: الایضاح في اصول الدین (ص ۹۸). 

(4) السابق (ص 158). 
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وهو موافق في هذا لما ورد في الكتاب والسنة من ذكر للاستطاعة وهو ما يبينه ابن 
تيمية بقوله: "وفصل الخطاب أن الاستطاعة جاءت في كتاب الله على نوعين: 

الاستطاعة الشترطة للفعل وهي مناط الامر والنهي كقوله تعالی: ولله على الئاس 
جخ يت من امت هس وقوك: ورن لم تع سکم طرل ةديمع 
المحصنات المؤمنات )» [الساء: ا 

والاستطاعة التي يكون معها الفعل» وقد يقال هي القترنة بالفعل الوجبة له - وهي 
النوع الثاني - وقد ذكروا فيها قوله تعالى: « الذين كانت أعينهم في غطاء عن ذكْرِي 
وكانوا لا يستطيعون سمعا 4 [الكيف: ۱۰۱ وقوله تعالى: « يضاعف لهم اماب ما کانوا 
يستطيعون السمع وما کارا بیصرون 4 [هود: ۰20۰ ویقول أيضا: "ولهذا كان الصواب 
الذي عليه محققو المتكلمين من آهل الفقه والحديث والتصوف وغیرهم ما دل عليه 
القرآن» وهو أن الاستطاعة التي هي مناط الامر والنهي وهي المصححة للفعل لا يجب 
أن تقارن الفعل» أما الاستطاعة التي يجب معها وجود الفعل فهي مقارنة له "17). 

فتبین أن هذا التحقیق الذي ذكره ابن تيمية هو نفس ما ذكره ابن الزاغوني وهو 
الصواب الموافق للأدلة من الكتاب والستة. 

نخلص مما سبق إلى أن مجمل مذهب ابن الزاغوني في القضاء والقدر يتمثل في: 

-١‏ إثبات القضاء والقدر السابق» وأنه لا يقتضي جبرا ولا إكراهاً. 

۲- أن الله تعالى خالق أفعال العبد. 

۳- أن الانسان فاعل مختار يوجد فعله بقصده المقترن بإرادته وعلى ذلك بني 
التكليف» وعليه يترتب الثواب والعقاب. 

- أن کون الانسان فاعلاً لا يقتضي أنه خالق لفعله. 

۵- أن الرادات لله تعالی - تارة يريد تکوینها وتارة يريد أن یجعلها ديئاً وسبیلگ 
فارادته لوجودها لا يدل على ارادتها ديئآً وحقاً وشرعاً. 


)۱( ابن ثيمية : درء تعارض العقل والتقل I»‏ ۰« ومجموع الفتارى N‏ 0156 ۹۱( 
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5- أن الإرادة غير الرضا والمحبة. 

۷- أن أقعال الله تعالى ‏ لا تفاوت فيها ولا باطل لأنها صادرة عن حكمته 
سبحانه وتعالی . 

۸- أن استطاعة العبد الوجبة لفعله تکون مع الفعل» أما الاستطاعة الشرعية التي 
يبنى علیها التکلیف فتکون قبله. 

وبانتهاء كلامي على القضاء والقدر أكون قد انتهیت من القضایا الثلاث الکبری التي 
آردت أن آعرض لها في هذه الدراست أما بقية قضایا الکتاب التي تبرز فکر الصنف 
فقد قمت بالتعلیق علیها في ثنايا التحقيق با يغني عن ذکره هنا حتی لا يتضخم 
الکتاب أكثر من هذاء والله من وراء القصد. 
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Afi 


الحمد لله فاتحة كل خير وققامه. لعل من حق البحث علينا أن نثبت هنا أبرز النتائج 
التي وصلنا إليها خلال هذه الدراسة. 

أولا: تبين لنا خلال هذه الدراسة علو منزلة وسعة علم ابن الزاغوني واطلاعه على 
مذاهب التکلمین. ممثلاً في ذلك رأي الحنابلة السلفيين في إجراء التصوص على 
ظاهرها بلا کیف» مع نفي ما يعارضها من قياس يؤدي إلى التحريف أو التعطیل. 

ثانيً: براءة ابن الزاغوني ما رماه به ابن الجسوزي والاستاذ زاهد الكوثري من الحشو 
والتشبيه والتجسیم على أن الرمي بهذه الالفاظ عادة من خالف السلف الصالح. 

ثالاً: یعتقد ابن الزاغوني أن الله متکلم بکلام لازم لذاته غير متعلق بمشيثته» متفقاً 
في ذلك مع ابن كلاب والأشعري في أن الله تعالى لا يقوم به فعل يتعلق بمشيئته 
وقدرته. غير أنه يعتقد أن كلام الله تعالى بحرف وصوت قديمين» وقد سبق مناقشة 
ذلك. 

رابعاً: من لطائف فهم ابن الزاغوني لمرادات الله تعالى ‏ آنها تتنوع . فتارة يريدها 
كونية وتارة يريدها دينية . فإرادته لوجودها لا يدل على إرادته لها ديناًء وذلك لتمام 
عدله تعالى وإظهار قدرته و[ثبات حجته جل وعلا. 

خامسا: الباحث في تراث السلف يجد کنوزاً تحتاج من یستخرجها. وهذا كتاب 
«الإيضاح في أصول الدين» لابن الزاغوني خير شاهد على قوة الأوائل في تأسيس 
المسائل . آجاد نيه مؤلفه وأحسن العرض وأصاب في الرد تارة بالمعقول الصريح وأخرى 
بالمنقول الصحیح. فالكتاب مرجع أصيل من مراجع العقيدة الإسلامية لكثير من 
المتكلمين والباحثين. لذا حاولت قدر الطاقة إخراجه دراسة وتحقيقاً رغبة في تجلية 
الجانب الحضاري الأصيل للفكر الإسلامي ومدى تعمقه في أصول الدينء راجيا من 
الله أن يتقبله ويختم بالصالحات أعمالنا. 
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الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغرني 
)مي الأول 


الذي توفر لي من نسخ كتاب "الایضاح في أصول الدين" ثلاث نسخ» ولم تتفق 
على عنوان الكتاب كالتالي: 

-١‏ النسخة الأولى: وهي نسخة دار الكتب المصرية» كّتب عليها "رسالة في 
العقائد" ٠‏ لم يعلم المؤلف. 

۲- النسخة الثانية: وهي نسخة دار الكتب المصرية أيضاً کب عليها "الایضاح في 
علم الكلام"» لم يعلم المؤلف. 

۲- النسخة الثالشة: وهي نسخة الظاهرية بدمشق کتب عليها 'الإيضاح في أصول 
الدين" وهو الراجح عندي للأسباب التالية: 

الأول: أن هذا الاسم هو ما آثبته ابن تيمية وغيره لكتاب ابن الزاغوني هذاء فقد 
نقل عنه ابن تيمية عدة فصول في كتابه "بیان تلبيس الجهمية "» وذكره بهذا الاسم. 

الشاني : أن هذا الاسم هو الموجود على النسخة التي نسبت لمؤلفها في حين أن 
النسختين الأخريين لم يعلم القائمون على دار الكتب اسميهما ولا اسم مؤلفهما. 

الثالث: أن النسخة الاولی لما لم یعلم القائمون على دار الكتب اسمهاء ولا اسم 
مؤلفهاء ووجدوها رسالة في العقائد فسموها بهذا الاسمء لا لآن هذا اسمهاء ولكن 
لأنهم لم يهتدوا إلى ذلك. وبالنسبة للنسخة الثانية لا وجد الناسخ أنه ذكر في مقدمة 
الکتاب اسم الایضاح؛ وكانت الرسالة في علم الکلام» سمّاها "الایضاح في علم 
الکلام " دون أن يكون هذا هو العنوان الذي وضعه لها مؤلفها. 

الرابع : أن من نسب هذا الكتاب إلى ابن الزاغوني» نَسَبَهُ إليه بهذا الاسم وهو 
"الایضاح في أصول الدين" . 
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امعد الفاني 


هناك كثير من الادلة لإثبات کتاب "الایضاح في أصول الدین " إلى ابن الزاغوني 
وهي : 

اولا: أنه الاسم الذي ذکر على نسخة الظاهرية التي ثبت عليها الاسم الصحيح 
للكتاب. 

ثانياً: أن ابن تيمية نقل من هذا الكتاب في عدة مواضع من كتبه في "بیان تلبيبس 
الجهمية "» و"الفتاوى الکبری" وغيرهاء ونسبه إلى ابن الزاغوني . 

ثالثً: أن من ترجم لابن الزاغوني أثبت له هذا الکساب وذكره في عداد مؤلفاته 
بهذا الاسمء ومنهم : 

.) ۱۶ /٩( ابن الاثیر: الکامل / دار الکتاب العربي/ ط؛ع/‎ -١ 

۲- ابن العماد: شذرات الذهب / دار الفکر / بدون / (/۸۱). 

۳- ابن رجب: ذیل طبقات الحنابلة / مطبعة السنة الحمدية / ۱۳۷۲« - 

17م/ (۱۸۰/۱). 

4- العليمي: المنهج الأحمد / الدني / ط ۲ ۰ 195 / (۲۳۹/۲). 

۵- إسماعيل البغدادي: هدية العارفين/ دار الفكر / ط ۱8۰۲ - ۱۹۸۲ / (۲۸۸/۱). 

1- كحالة: معجم المؤلفين / مكتبة الى / بدون / (9/ .)١55‏ 
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بحثت عن نسخ كتاب "الإيضاح في أصول الدين' لابن الزاغوني في فهارس 
الخطوطات بالکتبات الإسلامية وبمراسلة مراكز المخطوطات» وسؤال التخصصین 
ومراسلتهم . فتحصل لي ثلاث نسخ لهذا الكتاب هي كالتالي: 

-١‏ نسخة مصورة عن مكتبة الاسد بدمشق - بسوريا برقم ۷۸۲ الظاهرية. 

وهي موجودة بمعهد البحوث العلمية وإحياء التراث الإسلامي بمكة المكرمة - 
بالسعودية برقم .)١14(‏ وتوجد منها نسخة بدار الكتب المصرية مصورة عن مكتبة 
محمد سعيد سالم القحطاني سنة (۱6۰۲ه) برقم ميكروفيلم )٤۸4۹0۸(‏ مصورات 
خارج الدار. 

وتتكون من (۱۹۹) لوحة سقط منها خمس لوحات آشرت إلى مواضعها في ثنايا 
البحث» کتبت بخط حسن. واسم الناسخ : محمد بن علي بن محمد الطبري(۱ 
ویرجع تاريخ نسخها إلى سنة ثلاث وتسعین وستمائة هجرية. 

۲- نسخة محفوظة بدار الكتب الصرية تحت رقم ۱۳۷ علم کلام بعنوان کتاب في 
علم العقائدء لم يعلم المؤلف. تتكون من (۱3۵) لوحة مقاس (۲4 × ۱۷) وكتبت 
بخط حسن. اسم الناسخ: محمود بن رمضان بن يوسف» ویرجم تاريخ نسخها إلى 
سنة ثمان وثمانین وخمسمائة. 

وهذه النسخة سقط منها عدة فصول من المقدمة» لکن الکتاب بعد القدمة کامل» 
ویوجد خطأ في ترتیب بعض الصفحات. لكني تنبهت إليه واستطعت إعادة ترتیب 
الصفحات بسهولة» ولله الحمد والة. 


, لم أجد له ترجمة وكذا النساخ بعده‎ )١( 


- ١67 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وهذه النسخة مصححة ومقابلة على النسخة الأصلية بعد كتابتهاء يدل على ذلك ما 
كب على هامشها مرارا "بلغ إلى هنا وقوبل على الاصل وصحح" . 

۳- نسخة محفوظة بدار الكتب المصرية تحت رقم (۱۱۳۵ علم كلام ) بعنوان 
'الإيضاح في علم الکلام" لم يعلم المؤلف. 

تتکون من ۸۵ لوحت وكتبت بخط حديث عن النسخة السابقة. اسم الناسخ: 
محمد شفيق» ويرجع تاريخ نسخها إلى أول شوال سنة ألف وست وأربعين وثلاثماثة 
كنب في مقدمتها: "لا كانت النسخة الخطية الوجودة بدار الكتب يرجع تاريخ كتابتها 
إلى سنة ۵۸۸ هجرية أي أنه مضى عليها نحو ۷۱۱ سنة اخترت نقل هذه النسخة 
لسببين : 

الاول: لأهميتها لانها من أدق ما كتب في علم الكلام من قوة حججه كما یری 
ذلك من يطالعه. 

الثاني: لان النسخة الوجودة بالدار أصبحت قديمة جدا ويخشى معه ضياع معالم 
الكتاب وضياع الفائدة مئه" . ١.ه‏ بتصرف. 

لكن هذه النسخة قليلة الجدوى؛ لأنها منقولة عن أصل تيسر لي الاطلاع عليه 
بالإضافة إلى أن بها سقط كثيراً ونقصا عن الأصل» وأخطاء کثيرة في ترتيب 
الصفحات. لذا تركت الاعتماد عليها. 


. ۱۶۸ ۰2 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


تتلخص خطتي في التحقيق فى النقاط الآتية: 

۱- أني رمزت لكل نسخة برمز: 

أ - نسخة مكتبة الأسد بدمشق رمزت لها بالرمز (ط). 

ب - نسخة دار الكتب المصرية الأصلية رمزت لها بالرمز (ر ). 

ج - نسخة دار الكتب المنقولة عن السابقة رمزت لها بالرمز (ش). 

۲- جعلت النسخة ( ر ) هي الاصل لقدمها وجودة خطهاء مع مقابلتها بالنسخة 
(ط) لتحرير أصح نص للكتاب بأقرب صورة من نص مؤلفه. 

۳- ما اتفقت فيه النسختان» فلا أبالي بمخالفة (ش) لهماء وربما لا أشير إلى تلك 
المخالفة . 

4- وإذا اختلفت (ر) و (ط) فالمقدم عندي ما ثبت في (ر). لذا أضعه في أصل 
الكتاب وأشير إلى مخالفة (ط) في الهامش ؛ إلا إذا كان الثابت في (ط) أصح. 

ه- في بعض الأحيان أثبت في الاصل خلاف ما هو موجود في اللسختین» وذلك 
لتيقني بخطأ ما ثبت بهماء مع الإشارة إلى ذلك في الهامش» لكن هذا ليس بكثير 
وأغلبه في الایات القرآنية . 

1- وضعت أرقام صفحات المخطوط على هامش البحث. 

۷- قمت بتخریج الآيات القرآنية وتصويب ما وقع في كتابتها من أخطاء مع الإشارة 
إلى ذلك . 

۸- تحقيق الأحاديث وبيان درجتها من الصحة والضعف؛ وتسامحت فيما ذكره 
الصنف من آثار وأقوال؛ لأنها ليست كالأحاديث المرفوعة التي يجب الاحتجاج بها 
واتخاذها ديناء وربما حرجت بعضها إن تیسر لي ذلك . وبالنسبة لسخریج الاحادیث 
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ذكرت رقم الحديث والصفحة والجزء» فان كانت الأحاديث غير مرقمة في الطبعة التي 
اعتمدت عليها اكتفيت بذكر رقم الصفحة. 

4- قمت بالترجمة لا ذكر في الكتاب من أعلام غير المشاهير. 

-٠‏ قمت بالتعليق على نص الكتاب الأصلي» ولكن ذلك لم يكن کثیرآه اكتفاء 
ما ذکر في القسم الأول من هذا البحث. 

-١‏ قمت بعمل فهارس للآيات والاحادیث والاشعار والاعلام؛ والفرق 
وا مذاهب» والصادر والراجم» والوضوعات. ۱ 
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5 ار نام وروم منز ۳ 7 


الصفحة الثانية من اللوحة الأولى ١(‏ ب / ر) 


8 
3 


18# 


2 اش 5 
ES‏ 5 کا 


5 9 ا ۳ از ا 
وما مالحا الوا به یه مز الزات وسوا لساب 
ly‏ 21 ماد لا و انف اكلام تا درینا 
٠‏ ادا قاری چ لان رول الى 7 
ال یلاش هره اران کات عمتا لاا باه 
"+ سارت “و المت مرک ات لل سوا 
- اروا A‏ مرو SETHE‏ 1 
۱ ورا ا ر رھ اھکد ہیام 
تشه رم مر کات 7 
ال کرات رض رداس حت زر جل لاجا م ولوار 
0 و م ل راض ر لته 
١‏ ۳ را رالا لاعلا الاير 
٠‏ ارو 0 ونارکون )کا رع رن 
ا کا 
ارت از رل ر 
CIS ER E‏ 
ae al eal Jj‏ 
دتفا ۱17 
A‏ اش کاب چ رر اواد 


1 بو ره سے‎ ASS 


الصفحة الثانية من نسخة دار الكتب (ر) ورمزها (۲/ ر) 


- ۱۵8 - 


الإيضاح في أصول الدين 


أبو الحسن علي ابن الزاغرني 


ENE 
روازن الانفكالتطير الاي تاوالج‎ .- 
0 ۱ 


* -*([ م 


س 9 


۱ ۳ نه بو تن 
رس تیان 1 ی شیر 7 
همول خان ر ا 

الوا 

7 حلم و علا r‏ 1 


الصفحة الثالثة من نسخة دار الكتب (ر) ورمزها (۳/ر) 


دمح اة 


اسا 


تس و و 
:1 لي 


ا ا ل 0ل 


OC 


_ ۱90 


أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


E 3‏ ا ا رات 5 7 جک 3 
لاس 0 اس 1 | 
۳۳ اراک شام لت ام 1 
ا ینم | لا لژ اکن 
شلالات جال مھا لاد ویر عد تس 
< مراد SA‏ رلانعزالابيتامزعظيه اللہ شا زرت اط ۱ 
۳ و عو وتو وا 
انز ار و2 ا 
مار یقلت 
سا مسجم اواك جوت بذهم سمت زوین ی 
اروت ما ینایم راز 3 
٠ u 2 ١‏ و ا 
ر ا 
br‏ 24 نامال کان رجام ار( د ت قافر رخ خلرة 
۲ ی نت عمال فا e‏ ین ون 
3 00 1 
از شیم إلاى موه ران ی حاجت رار 0 


الإيضاح في أصول الدين 


الصفحة الأخيرة من نسخة دار الکتب (ر) ورمزها (۳۳۰/ر) 


1١665 


ی 
ر 0 4 1 ewt‏ 2 


اللوحة الأولى من نسخة الظاهرية بدمشق ورمزت لها بالرمز (ط) 


الإيضاح في أصول الدين 


أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


۱ f 

رز رانک تال کک 
س لیس من يمسم سگم ] 8 

5 7 و . ابا امنا ا بانچ 5 


شرفم ود اناا وان اواج اه 
52001011 ست ا 
و ره لا اد و جده لا سر اده 
راو افر ۲ تم عرز ورس او 
وأ اق و چان ا لل سرام py‏ 
و سر و ارواجه الظاهرابت 1 یر وعا التاعيه راخنار 
!1 رونل سا دا اهر 
وت ناما تش اهار هر یانما 
ورو هادا رت اتاک ھار الیش 
کا دما دناد ترما ساو 
وک RL‏ ی ایلیا ۳۳ 
0 2 ول زیر رطان و E‏ 
فر پا ہہ ۳ EE‏ 
رد ررضزب انالوم ربع تج( وولف 
ا ره لخن رت 2 ردو امد و اند و وك 
ارب دير الیو افيه و اطرش ات 
وتاراما هار رار ارلا 


ار 


الصفحة الأولى من اللوحة الثانية (۱۲/ ط) 


_ 16۸ 2 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


شاب و تشر( یا ریت 
۳ لب وا ده 
IIS‏ اشا الال و Dy‏ 
1 1 
طاینه ناراب ار - 
TF‏ نە وروند وح اکا 9 رش 4 سم از ۳ 
بای راما RS‏ تاه تماق ا رز 
عل اوہ تیل ھا وا ساقت ا شا 
۱ اد الا ع عرمام 


ا 5 ۱ 
كال يجا مهم بعليس و ال 
ای تم رالد له و بح 
یه و( باعل Ta‏ ات 
اروشاع : ار فا نار واه عل اكاب 
زو ۲ تج اسلا یم 
e‏ 
اج 292 E‏ سانا دراچیر ا اف 

مه له عار م انر هل و ننه نالعا 


الصفحة الثانية من اللوحة الثانية (۲ ب/ ط) 


۱۵٩ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


سا ال انام وا EEE 11 59 ١‏ 
۳ [ معا نیت دنله ول 
اا ل زز اھا انك العا زه مز ص رور راارجٌالدان 
۳ ۳۹ اهيا دا أل خرن اسان 
0 مارا و) رم که 0 
از ورانا SES O‏ ا 
مه ته ا لد ارش" التتليرنيها: زود 


ع > غيم دز مرا الات مزا ناتا تيم 
١‏ ل 1 ا ۱ و 4 
م e‏ ا تہ مزع من 


it: it‏ رجاماک ام االنلرا عا مثا نا رما اب 
۳ دنه EE‏ 
5 1 سس ده از الحصّابه نییان 50 
رز ا ااا يدنار با سمالي ۳ 
ایا اہ عراز جاع وفنا لسر ریچ رل 
زل واه رل زجلا بای دحا دق 
مطل تا ماو تر وش اوتزغان 


تال ۱ 


ی 
5-02 مر ن العلل طریز EE‏ 


الصفحة الأولى من اللوحة الثالثة (۳ 1/ ط) 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ايم ترفح لایو سز لوه : لجار !لفان 
اا ا ت نج ی 
لما TEE‏ ری 


۱ دض الصا كرا ينا دح روط 
SS GES 10۳۳‏ جر 
ماه سومار تراغ بو تا مت 


RES 2‏ دی ی 
علا ركد 7 جنر موم رت 
م رین زر ار( ان رھد ول انماشیرغا اور 
از ساب خر وتم رمان نم اراک ی 
بر یزاوال واشت o‏ و وو 

9 ارم e1‏ موه 
لد مر وخر مر 21011011117 ۱ 


الصفحة الثانية من اللوحة الثالئة (۳ ب/ ط) 


- 1 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


1 ۰ ای رم تک 
00 : 


0 6 2 ا 

3E E E ی‎ 

mR ETD 

و دم لیر زمر 1 

الل ادم دوا 7 جرا 

و لا رام ۳ 
دالیم( جراد رعش ريزية جنر 
ا لسم ر ی 


الق 
سو کب ااه ا اليه 


14 EE 9 
۳ 


2 ۲ 


الصفحة الأخيرة من نسخة الظاهرية ١99(‏ ب/ ط) 


الإيضاح في أصول الدين اپو الحسن علي ابن الزاغوني 
او اي سس خخ ست 


ا 
صر سماد کر کے ات 
| 


> 


To 
عو چرم هتم‎ 


سات ما مه د 1 
اسان م خر ete‏ 


الصفحة الأولى من نسخة دار الكتب المنقولة عن (ر) ورمزت لها (ش) 


5 ۳ 


الإيضاح في أصول الدين أيو الحسن علي ابن الزاغوني 


لای ' اء 5 لار اانه وم ر شه تام بحمی خر ء ماه 
معا رال عاجرا سل .“مشانه هر 520085 انه مداد 
و'ستفى راسد دالو اتلد نمه اى م سید “ىلوا لم أوالله 
و جدے اد شرا ډه ری ودی اء صف 6 :يران عرد 
مه اله امن نرا راء حملي مته ۰ لجنا منم لی لله لے علی 
ال تایه" اراس . اجه لاهن چم ر ساسا در هرا 
۱ !وه عات لس هی ۱ -6 الرس جل تعر اء معب 
سماد دفار هذ افو »لت فد ۰ ورین مسا رات 
:“الا لشن دادهمن عردها 12057 لہ ادات ال مانه ٠‏ لى 
"جه علا لفادز.خل "تمرم ط یی یی مي د دم لم0 (صريت 
ی ماب لب مان وليت مارد رنه دا 
و دوه برع خردى لی وار عرض هید رم راه وم اناده زاوا ایهم 
` وعاهلن مه( مامه تخل من با مره نله ور لي لرام بردره ر A‏ 
تفز ةكلام قصده . ” 7 الدب لالس ١‏ اسملا شرادنه اهر 
8 لام بى ناد لدان غالا ص ا امل ما تنل واحلردنه ارہ 0 
SE‏ الوب والرصاية < 9 ۱۹ یساش چ اشارا( ند امررشه 
١‏ س عدم دینه هن قلعتم نا تور ریب 
لم اكد م 5 ۱ ال قلیه فب 
اقرب اه جار عامامفری۱ سم عع ذختا رده وخ ورد ی دده 


.1 الفول ' اں ۱ ا 
یهن دم یدج 


ی 
ن هزم اھر 


ا 


الصفحة الثانية من نسخة دار الکتب (ش) ورموزها (۲ ش) 


- ۱1۶ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


3 9 أ سمخ هخا بسن نم لمن شعن 
میمر۱( مهبم م رهد ۳ اا" ie:‏ 


ل 
و 


3 .- 


لومب ' سم میم 3 


7 زیمت ے بش رو دب لوین زمه رف شمیت و ی 
ورای ره زرد بحم ولگ مه مرول( نت( ما برط 3 3 
مناد ارا نا تما ما ت ی سا اس مامحل رعیری د داف پعداسز 1 

با م لط یہر رال مگ ےا سفنت 

ا لر اذا کیش ید5 الیل تم رصان کرو را 
اج معي م ار لو شم دم ماکان بت برهغ . 
کی اليم ^ بر رک اجس وکو ۱ 
دض هرا هه صلل ما کروم . رمام ا 
7 ياء لنم لس معا زرط مع ۵ 


1د n!‏ ماع 


را 20119 ۱ شا 0 مه رھ رط رر مار عون لوھ ا 
ام ارو ازل هه ررض ول رہ امور رر | 
ما بت يم ما كيفيات مو ال رو تالت رمعلا ر ال م رسك 


سے 


4 ری 
دنل ١‏ نای م ديد دد تك كينا ور زی جرد شا هرز 7 3 


۳ 


ل ل ا ل م ا سل ص ص ي ل د 


/ اي 7 م مر * ١‏ ۱ 5 
00 : اميل فى ,لامر ۲ 5 3 امع و 
١‏ عرص عل" 2 درو شرا ون روز مره رشن د م ا ١‏ 


ام سوه ۶ تبون ۳7 ہے 


< 9 3 ۹ 
ر 


E ها‎ 

را شود کم و ين e‏ 4 

|" "طلا اھ ووت جات مواد 2 
الصفحة الثالثة من نسخة دار الكتب (ش) ورموزها (۳ ش) 


SDE 


أبو الحسن علي اين الزاغوني 


الريضاح في أصول الدين 


2 


ر سول ( دنه دعيدم عن فک اه و 


رف | کیب دنه را 


الصفحة الأخيرة من نسخة دار الکتب (ش) ورموزها (۱4۲ ش) 


~1 - 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
الله سسا ل ام رت وس کے 


الایصاح 
في آصول الدین 


لابن الزاغوني 
( ت ۲۷ ۵ه) 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


جسم الله الوحمو آلرخیی 


امد لله الذي عم العباد بإحسانه» .وأوضح ديئة انه وحقق هداه بپرهانه» وما 
زال عائداً بفضله وامتنانه» وهو (الواحد۱(6 املك بسلطانه» آحمده على هدايته» 
وأستعينه برعايته» وأتوكل عليه ثقة بكفايته. 

وأشهد أن لا إله إلا الله وحده لا شريك له» شهادة مقر عرف وصدق فيما وصف؛ 
وأشهد أن محمداً عبده ورسوله أرسله بالحق بشيراً وأيده بالتحقيق نذيراً» وجعله للامة 
سراجا منيراء صلی الله عليه» (وعلى آله)(21 وأصحابه الأكرمين وآرواجه الطاهرات 
(أجمعين وعلی التابعين لهم بإحسان إلى يوم الدين)7) وسلم تسليمآ كثيراً. 

هذا کتاب أوردت فيه جملاً من أصول الدين أحكمت قواعدها وحققت مقاصدهاء 
وهذبت أصولهاء ورتبت فصولهاء واستقريت فيها مسائل ذكرها بعض المخالفين في 
كتاب» جمعت عددها وتكلمت على أدلة قصدهاء وتوخيت الإصابة في كشف الحجة 
بحقها لطالبهاء وحل الشبهة لمن علق بهاء ونصحت بذلك نفسي واخواني وأجريت 
في ميدان الرياضة عناني» وشغلت بالفكرة (جناني)7؟2: (ونطق)۲*۱ في ذلك الإيضاح 
بالحق لساني. 

وأنا أرجو من الله في ذلك بلوغ غرضي» واداء مفترضي بصدر تم انشراحه» وعزم 
صح فلاحه» وقول صدق ایضاحه. وعاجل حصل مرامه» وآجل يتصل بالخير دوامه» 
والله ولي الانعام بذلك» واهله نه ورآفته. 


)١(‏ كذ في (ط)» وفي (ر) واحد» في (ش) واجد. 

(۲) سقطت من (ر). 

(۳) سقطت من (ر). 

حم یی ۱ f ١‏ ١ه‏ 4 كنا a2 CM.‏ + ال أ ° .لوا و 


۲ط 


رر 


وعلّم آدم الأسماء كلها ثم عرضهم على الملانكة فقال أثبئوني بأسماء هؤلاء إن كنم 


سا تياس ای أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


قصل 


الأصل في الثقة بتحصیل ما شرعنا فيه نما هو العلم» فمتى كان الإنسان عالاً بصحة | 
المسائل ما اتفق عليه واختلف فيهء قاده العلم بطريقه إلى الصواب والإصابة. 

وأصل الخطأ أن يكون الإنسان جاهلاً با آسند أمره إليه من عقيدة ديئه» فيكون 
مقلداً فيه فترتفع الثقة عنه فيما قلد فيه» وكفى بهذا شرفا للعلم والعالم . 

وقد زعمت طائفة أن التقليد في أصول الدين جائز( فأما شرف العلم فأمر لا 
خفاء به» وقد ورد في (ذلك) / آثار كثيرة نشير إلى بذ منها تنبه على ما سواهاء 
فمن ذلك: أن الله تعالى لما حاج الملائكة في تفضيل آدم عليهم ما وصفه بقوله تعالى: 
صادقين 4 وساق القصة إلى قوله: « رما کنتم تكتمون » [البقرة: ۳۱ - ۰۲۳۳ ومن ذلك 
أن الله عز وجل افتتح وحيه إلى نبينا محمد و من كتابه العزيز بقوله: «اقرأ باسم 
ا الذے, خا ا ال ال ع کک ل ل ج ا ما 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 

ومن هاهنا قال رسول الله يَكِ: "آوتیت جوامع الكلم واختصر لي العلم اعتصارا"(۱؟. 

ومن أحسن ما أدب الله عز وجل نبيه کل أنه آمره بعلم وحدانيته» فقال: فَاعلّم 
٠‏ أنه / لاله الله (مسد: 514 ومن تأديبه في ذلك ایضاً أمره له أن يساله المزيد من 
العلم فقال تعالی: « وقل زب زدني علما 4 (طه: 6014 

وروي عن النبي 5 أنه قال: "إن الله لا یقبض العلم انتزاعاً يتتزعه من صدور 
الرجال؛ ولکن یقبض العلم بموت العلماء» فإذا لم يبق عالاً اتخذ الناس رژوساً جهالا 
فسئلوا فأفتوا بغير علم فضلوا واضلوا"22؟. والمروي في هذا العنی کثیر يژدي الاطالة 
فيه إلى الإملال» وهذا كاف. 


(۱) الحديث بلفظ: "بسثت بجوامع الکلم " هذا جزء من حديث متفق عليه. أخرجه البخاري (فتح 
الباري/ ت محمد فؤاد عبد الباقي / ط دار الفكر مصورة عن الطبعة الاولی للمطبعة السلفية) (رقم 
۷) /۱۲۸)ء (رقم ۷۰۱۳) (۰)4۰۱/۱۲ (رقم ۷۲۷۳) .)۲٤۷/۱۳(‏ عن آبي هريرة 
مرفوعاً وآخرجه مسلم (صحیح مسلم / ط دار الفکر بیروت / ت محمد فژاد عبد الباقي / ط ۲ 
۸ - ۱۹۷۸) بلفظ "بسثت بجوامع الکلم ونصرت بالرعب. .۰۰۰ وبلفظ "اعطیت جوامع 
الكلم" . وأخرجه البيهقي في (شعب الإيمان / ط دار الکتب العلمية / ط ۱ / ۰ هھ ۱۹۹۰م) 
(رقم ۱2۳۰) (۲/ ۱۱۰) بلفظ "آعطیت جوامع الکلم واختصر لي الحديث اختصاراً" وبهذا اللفظ 
ذکره الديلمي في الفردوس (ط دار الكتب العلمية / ط ۱4۰ - 2۱۹۸۲ ) (رقم ۱۱۲ (4۰/۱) 
بلا سند من حدیث ابن عباس وأخرجه أيضاً العز بن عبد السلام في بداية السول (ت الالباني / ط 
المكتب الاسلامي / ط ١‏ / ۱8۰۳ - ۱۹۸۳) (رقم 4۰) (ص۷۳) وضعفه الالباني كما في بداية 
السول. وأخرجه السيوطي في الجامع الصغير بلفظ: "اعطیت جوامع الكلم واخختصر لي الكلام 
اختصارا) وضعقه الالباني كما في (ضعيف الجامع الصغیر وزياداقه / ت الالباني / ط المكتب 
الاسلامي / ط ۲ ۱۳۹۹ - 2۱۹۷۹). وآخرجه العسكري في الامثال بلفظ : "آوتیت جوامم.. . ". 
الحديث وهو مرسل» وفي سنده من لا يعرف كما ذکر الزيبدي في إتحاف السادة المتقين (ط دار الفکر 
بدون ذکر الطبعة أو سنة الطبع). 

(۲) الحديث عن عبد الله بن عمرو بن العاص مرفوعاً ألحرجه البخاري رقم (۱۰۰) (۱۹۶/۱فتح) 
ومسلم (۲۷۷۳) (۰)۲۰۰۸/۶ الترمذي (ط الحلبي / ت أحمد شاکر / ط ۰۲ ۱۹۷۸-۱۳۹۸) 
(رقم۲۱۵۲) (۰)۳۱/۰ وابن ماجه (دار الفکر ط مصورة عن طبعة عیسی اطليي / ت محمد قفژاد 
عبدالباقي / (رقم۵۲) (۱/ ۰0۲۰ والدارمي في السئن (ط السيد عبد الله هاشم بالدينة / ۱۳۸ه/ 
۲ / رقم (۲8۵) (0۸/۱). 


- ۷۱ 


اب/ط 


۳ 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فأما الدلالة على إبطال القول بالتقليد فيه أنه قبل قول غيره من غير حجة» وهذا 
يبين أنه ليس على ثقة من نفسه فيما قلد فيه من جهة أنه يجوز أن يكون الامر كذلك 
أو على خلافه . 

ثم ننظر فیمن قلده» فلا يخلو أن يكون جاهلاً مثل هذا المقلدء أو عالاً. فان كان 
جاهلاً لم يجز إسناد الأمر إليه لجهالتهء وإن كان عالاً فالاصل (في) !2 حقه كونه 
عالاً أسند أمره في دينه إلى الاصابة والتحقيق» فبان بهذا أن الاعتماد إنما هو على 
العلم (لا)"“ على التقليد. 

فإن قيل: عدم الشقة بالامر إنما يستدل عليه بجواز الانتقال عنه» وهذا ليس بطريق 
لإزالة الثقةء» ولهذا نرى جماعة من بلغ في العلم مقاماً يدعي فيه الاجتهادء عضي 
عليه زمان ينصر مسألة» ثم ينتقل عنهاء وتزول ثقته بهاء وقد كان أسند قوله فيها إلى 
علم پدعیه. فبطل أن يكون هذا متعلقاً صحیحاً. 

قيل لهم: لا شك ولا مرية أن العلم طريق صحیح موصل بالدليل / الصحيح إلى 
معرفة المدلول علیه ومن وصل إلى معرفة العلوم بالبرهان الق فهذا بعيد أن ينتقل 
عنه» وإنما ينتقل المنتقل عما كان عليه إلى ما سواه لأسباب منها: 

أنه لما أعمل نظره فيما سبق من مطلوب اجتهاده عرف موقفاً من مواقف التقصير في 
طریقه» فلزمه ذلك ترك ما قصد فيه إلى ما سواه مما يتحقق فيه الإصابة بكمالها 
وشروطها. 

ومنها: أنه يدركه ملل قبل الاستيفاء أو كلل» والطلوب ذو مراتب ومقدمات يبني 
بعضها على بعض فلم يبنها على التمام والكمال. 

ومنها: أن يكون عاجزاً عن معرفة الطريق وهو يظن بنفسه القوة والعرفت وهذه 
خيانة في الصنعة وقف معها على غير حجة» وبهذا هلك عامة من المدعين» خانتهم 
المعرفة؛ ووقفوا على دواعي الشبهة. 
(۱) في (ط) "فالاصل فيه في "۰ ولعل "فيه" الأولى زائدة. 
(۲) غير موجود بالاصل. 


شرف 5 


الایضاح في اصول الدین آیو الحسن علي اين الزاغوني 
ومنها: إسناد القول إلى محظّم يسكن الناظر إلى تعظیمه فلا يستوفي ما يحتاج إلى 
استيفائه › ولا یتبحر فیما تهدف نفسه في کشفه. 
ومنها: الإخلاد في المسألة إلى عصبية لقول» فالعصبية هوى يعمي ویصم؛ 
وحجاب يملع ویصد. ۱ 
ومتی نجا الانسان من هذه الوانع أشرف على الحقء ووصل إلى الاصابة» واخذ 
الحق من مظان وانتهج الراد من مسالکه» وحفظ بذلك نفسه من الزوال والنقلة. 
فأما القلد فهو مقطوع بچهالته وعدم الشقة فیما یتمسك به من غير شك ولا مرية» 
فهو على الحقيقة عرضة للفتن غير محفوظ من الحن» وهذا کلام بين واضح لمن تأمله 
بعين / الانصاف. ۳ب ط 


- ۱۷۳ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


۳ = 0(0). 
آحدها: العلوم العقلية: وهي تقع على ضربین: آحدهما: ما یعلم ببداهة العقل» 
وهو أول فیه. وذلك مثل علمنا بأن الاثنين أكبر من الواحد. وأن الواحد لا یکون في 
مکانین فى حالة واحدة» ومثل آن الشيء الواحد لا يجوز أن یکون قدیاً ویکون 
محدثا ولا يجوز أن یکون معدوماً موجوداً في حالة واحدة ولا يجوز أن یکون 
التحرك متحرکاً بحرکتین مختلفتین في حالة واحدة وأمثال ذلك » وهذا من العلومات 
الضرورية في العقل . 
الضرب الثاني : معلوم بالعقل إلا أنه يحتاج إلى وسائط » وهدذه الوسائط تنقسم إلى 
قسمين: وسائط ضرورية» فهذا يلحق بالأول في أنه من علوم الضرورت وذلك مثل 
المعلومات المتضايفة» اللاتى لابد من اقترانهاء وذلك مثل أن البناء لابد له من بان» 
والحركة لابد لها من متحرك» والفعل لابد له من فاعل وأمثال ذلك. 
والقسم الثانی : ما وسائطه استدلالية» فهذا يسمى علم الاستدلال وذلك مثل قولنا إن 
الجواهر المحدثة لما كانت عاجزة عن إحداث نفسهاء عجزها عن إحداث مثلهاء فاستدللنا 
)١(‏ لم يتعرض المصئف هنا لبيان حقيقة العلم ومعناف وعلى أي وجه منه سيتكلم في هذا الفصل . 
أما عن حده فهو " معرفة المعلوم على ما هو به" وينقسم إلى قسمين: علم قديم» وهو علم الله عز 
وجل » وليس بعلم ضرورة ولا استدلال. وعلم محدث وهو كل ما يعلم به الخلوقرن من الملائكة 
والجن؛ والإنسء وغيرهم من الحيوان. 
والمصنف في هذا الفصل وما يليه يتكلم عن العلم المحدث. 
انظر: الباقلاني : التمهيد / ت محمود محمد الخضیري» ذ. محمل عبد الهادي أبو ريده / دار الفكر 
العربي ٣ھ‏ مت 4۷م ص ۶ ۰۳۵ والجويني: الإرشاد / ت أسعد تميم | مؤسسة الكتب 
الشقافية / ط ۱ ٥۰0٤ھ‏ - ۵ / ص ۰۳۳ ۰۳۵ والبخدادي: اصول الدين / دار الدينة 
بيروت مصورة عن ط استائبول / 747اه - ۱۹۲۸م | ص ۵. 


- 1۷۶ - 


الإيضاح في أصول الدين بو الحسن علي ابن الزاغوتي 


فصل 


والقسم الثاني: العلم المدرك بالحواس: والحواس خمس(۲۱. 

إحداهن: السمع فيدرك به المسموعات وهي الأصوات» فيفرق بين حستها وقبحهاء 
ودقيقها وغليظها وغير ذلك. 

والثانية: حاسة البصر فيدرك / بها المنظورات» وهی الالوان فيفرق بين الابیض 
والاسود؛ وغیر ذلك من البصرات. ۱ 

والحاسة الثالئة: آلة الشم فيدرك بها الارائج الطيبة والكريهة إلى غير ذلك . 

والحاسة الرابعة: آلة الذوق فيدرك بها الطعوم من الحلوء والحامض وغير ذلك. 

والحاسة الخامسة: آلة اللمس فيدرك بها الملموسات من اللين والخشونةء والحركة 
والسکون» والحرارة والبرودة إلى غير ذلك. 


)١(‏ قارن البغدادي: أصول الدين (ص۰)4 التفتازاني: شرح العقائد النسفية / ت أحمد حجازي / مكتبة 
الكليات الأزهرية / ط ١‏ / ۱8۰۷ - ۱۹۸۷م / (ص »)١7615‏ التمهيد (ص 75). 
وهل الله يدرك بالحواس الخمس؟ ينظر ابن تيمية: بیان تلبيس الجهمية / مؤسسة قرطبة / بدون ذكر 
الطبعة أو سئة الطبع (۲/ 20177 والدارمي: رد الإمام الدارمي على المريسي العئيد / دار الفرقان / 
بدون / (ص ۰۱۵ عبد الجبار: شرح الأصول الحمسة / ت عبد الكريم عثمان / مكتبة وهبة | ط 
7 ۱۰۸« - ۱۹۸۸م ( ص11 ) وعبد ال حبار : الغني / ت د. محمد مصطفی حلمي؛ و د 
أبو الوفا الغنيمي / الدار المصرية للتألیف والتر جمة / ۰۳۳/6 


- ۱۷۵ 


حم 


أرط 


الایضاح في أصول الدين أبو امسن علي ابن الزاغوني 


فل 


والقسم الثالث: العلم بمخبر الأخبارء والاخبار على ضربين: 

أحدهما: الأخبار المتواترة» وهي التي نقلها الجماعة الذين لا يصح منهم حصول 
التواطؤ على الکذب؛ كمشل نقل الامة الصلوات الخمسء ومثل نقل الأمة القرآن» 
ومثل نقل الامة أن في الارض بلداً يقال له الهند. وبيتاً يقال له كعبة في بلد يقال له 
مكة» وأمثال ذلك؛ ومن ذلك أيضا ما استفاض في عموم الناس من الأنساب؛ مثل 
نقلهم أن النبي وق هو محمد بن عبد الله بن عبد المطلب» وعمه العباس؛ وابن عمه 
علي بن أبي طالب» وزوجته عاتشة» وبنته فاطمة. إلى أمثال ذلك(۲۱. 


)١(‏ الاخبار المتواترة تفيد العلم الضروري؛ وعلى هذا (جماع الأمةء وذهبت طوائف من البراهمة 
والسمنية إلى إنكار وفوع العلم من جهة الاخبار التواترة» وقالت النظامية: يجور أن تجتمع الامة 
على الخطأ والاخبار المتواترة لا حجة فيها؛ لأنه يجوز أن يكون وقوعها كلباً. 
اما خبر الأحاد فلا خلاف أنه إذا لم تتلقه الأمة بالقبول لا يحصل به العلم كما ذكر ابن الزاغوني. 
آما إذا تلقته الأمة بالقبول فقد احتلف فيه العلماء فذهب کثیر من العلماء من الظاهرية واهل الحديث 
أن الخبر إذا تلقته الامة بالقبول تصديقاً له وعملاً بموجبه أفاد العلم وهر ما ذکره ابن الزاغوني وقد آیده 
كثير من المحققين كابن حزم وابن تيمية وابن القيم وابن حجر وابن الصلاح والبلقيني وغيرهم . 
وذهبت العتزلة والاشاعرة إلى أن شبر الآحاد مظنون» فلا يجوز التمسك به في معرفة الله تعالی. 
والعجب أنك تجدهم يقيمون الاحتجاج على أن خبر الاحاد ومظنونه لا یخذ به في العقائد ثم 
تجدهم يستدلون بأحاديث موضوعة وضعيفة. 
راجع: البغدادي: أصول الدين (ص ۲۱ 15ء 070١‏ الفرق بين الفرق (۰)۱5۸ التفتاراني: شرح 
العقائد النسفية 0600 الخياط: الانتصار والرد على ابن الراوندي / ت محمد حجازي / مكتبة 
الثقافة الديئية | ص ۰۹۱ 
انظر: ابن حجر: النکت على ابن الصلاح/ دار الریة/ ط۰۳ ۸۱۸۱۵/ 1915م (ص ۲۷۱/۱)وما بعدها. 
ابن القيم: مختصر الصواعق المرسلة/ مكتب التنبي/ بدون ذكر الطبعة أو سنة الطبع (۵۸۱/۲. ابن 
حزم: الإحكام في اصول الاحكام/ دار الحديث/ ۰۱ ۱8۰4 - 19844م/ (۱۱۳-۱۱۲/۱. ابن 
الصلاح: مقدمة ابن الصلاح ضمن التقيبد والإبضاح للعراقي/ موسسة الكتب الثقافية/ طا ۱۹۹۱م 


(ص *:). الراري: أساس التقديس (ص ۲۱۵), 


كلا 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغرني 

والضرب الثاني: أخبار الآحاد» وهو ما نقله عدد يسير عن عدد يسير كالحديث 
يرويه الواحد والاثنان والثلاثة عن مثلهم حتى يصل إلى من روى عنهء فهذا ينقسم 
قسمين : 

أحدهما: ما تلقته الامة بالقبول» فهذا يلحق بالمستفيض والتواتر في إثبات العلم 
بمخيره . 

والثاني : ما كان من أخبار الآحاد إلا أنه لم تتلقه / الأمة بالقبول» فهذا لا يحصل »ب/ط 
العلم بمخبره» بل يقوي الظن في مسائل الاجتهاد فتبنى عليه الأحكام الفروعية 
لا غير. 


- ۷۷ _ 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 
فصل 
في النظر 


النظر يقال على وجوه: 

أحدها: الإدراك بحاسة البصرء ومنه قوله تعالى: 8 وتراهم ینظرون ليك 6 لاعراف: 
۸ وقوله تعالى: ( أرني أنظر إليِك » [الأعراف: *147]. 

الشاني: النظر بمعنى الانتظار» ومنه قوله تعالى: 9 واسمع وانظرتا 4 [الساء: 41] 
وقوله تعالى: فناظرة بم يرجع مرلو «النمل: 0 ومنه قوله تعالی: «إ انظرونًا 
تفقس من تُوركم ) للحديد: 6۱۳ 

والثالث: النظر بمعنى الرحمة؛ ومنه قوله تعالى: ولا ينظر إليهم يوم القيامة © اى 
عمران: ۷۷] أي لا يعطف عليهم برحمته. 

والرابع : النظر بمعنى المقابلة والمحاذاة؛ ولهذا يقال: داري منظر دار فلان ويناظرها 
أي يقابلهاء ویقال : دورهم تتناظر أي تتقابل . 

والخامس: النظر بمعنى الفکر في حقاتق الاشیاء لاستخراج الحكم بالاعتبار ليصل 
بذلك إلى العلم بال‌علومات» وهذا السنظر هو الذي يقصده آرباب النظر في أقسام 
العلم» ومنه قوله تعالی: «فل انظروا ماذا في السّموات والأرض 4 [يوس: ۱۰۱ 
وقوله تعالى: ( وفي أنفسكم أفلا تبصرون 46 [الفاريات: ۰۱ والایات الواردة في هذا 
العنی كثيرة في القرآن(۲. 


(۱) وبالاصل "انظروا "e...‏ 
(۲) قارن عبد الجبار: شرح الاصول الخمسة (ص ۰۶۳ 55). 


۱۷۸ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


النظر والاستدلال على معرفة الله واجب عند عامة العلماء» وذهیت طائفة إلى أن 
ذلك غير واجب. واختلفوا بعد ذلك؛ فزعمت طائفة منهم أن الفرض النظرء والاستدلال 
على معرفة الله إنما هو التقلید» وقالت طائفة أخرى منهم: الواجب اتباع اطبر(6۱. 

فأما الرد على المقلدة» فقد أشرنا إليه فيما مضى» وأما / الاستدلال على وجوب 
النظرء فنقول: أجمع العقلاء قاطبة ‏ من غير خلاف بینهم - آنهم إذا احتاجوا إلى 
معرفة أمر واستخراج الصواب منه أعملوا أفكارهم في معناه» وتصفحوا أحوال 


)١(‏ أكثر المتكلمين على أن اول واجب معرفة الله تعالى ‏ وأنها لا تتأتى إلا بالنظر والاستدلال فیکون 
واجبآء وهو مذهب الاشاعرة والمعتزلة. وذهبت جماعة من الحتابلة والظاهرية وایو الحسن العنبري 
وغيرهم أنه لا يجب النظر اکتفاء بالعقد الجازم . ويرى الحافظ ابن حجر بحق أن الطلوب من كل 
أحد التصديق الجزمي الذي لا ريب معه بوجود الله تعالی» والإيمان برسله وعا جاءوا به كيفما 
حصل» وباي طريق إليه يوصل» ولو كان عن تقليد محضء إذا سلم من التزلزل. 
قال القرطبي: وهذا الذي عليه أئمة الفترى ومن قبلهم. واحتج بالقول في أصل الفطرة وبا تواتر 
عن النبي بي ثم الصحابة أنهم حكموا بإسلام من أسلم من جفاة العرب من كان يعسبد الأرثانء 
فقبلوا منهم الإقرار بالشهادتين» والتزام أحكام الإسلامء من غير إلزام بتعليم الادلت وإن كان كثيراً 
منهم إنما أسلم لوجود دليل ما؛ فأسلم يسبب وضوحه له فالكثير منهم أسلموا طوعاً من غير تقدم 
استدلال بل با عندهم من آخبار أهل الكتاب بأن نبياً سيبعث» وينصر على من خالفه. 
وكثير منهم كان يؤذن له في الرجوع إلى معاشه من رعاية الغنم وغيرهاء وكانت أنوار النبوة وبركاتها 
تشملهم. فلا يزالون يزدادون إيمانآ ويقيناء كذلك إن النبي و لم يزد في دعائه المشركين على أن 
يؤمنوا بالله وحدهء وأن يصدقوه فيما جاء به عنه» فمن فعل ذلك قبل منه سواء كان إذعانه عن 
تقدم نظر أم لا ومن توقف منهم نبهه حيتئذ على النظرء أو أقام عليه الحجة إلى أن یذعن؛ أو 
يستمر على عتاده. 
راجع: ابن حجر: فتح الباري / دار الفكر مصورة عن الطبعة الأولى للمطبعة السلفية / (۳۹۱/۱۳ 
- ۰۳۲۷ البخدادي: أصول الدین (۲۵۶ - ۲۵۵ الجويني: الارشاد ( عبد الجبار: شرح 
الاصول الخمسة (۱۲ وما بعدها)ء واطرجانيی: شرح الواقف / مطبعة السعادة / ط ۰۱ ۱۳۲۵ - 
ةا (۲۷۱/۱ - ۰۲۷۷ السفاريني : لوامع الانوار / الکتب الاسلامي / ط ۲ / ۱8۰۵« - 
۵۰ م / (۲۷۹/۱). 


- ۱۷٩ ب‎ 


0 ط 


«ب/ ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


متعلقاته» وقتشوا مقامات الاشتباه فيه حتى يصلوا إلى استخراج حقيقته حتى ينتهي 
الأمر بينهم فيه إلى حالين: إما اتفاق عليه أو اختلاف واقتراق فيه. 

فأما الاتفاق؛ فلا يزالوان يرتاضون فيه يطريق السیر حتى ينتهي بهم الجدل فيه إلى 
الوقوف على الطلوب منه» فلا يزالون يتناولون فيه المع والفرق حتى بتضح الطلوب 
فيه» وهذا يدل على اتفاقهم على صحة النظرء وهذا جلي واضح. 

ودليل آخر: وهو أن قولهم بفساد النظر لا يخلو ثبوته أن يكون بطريق الضرورة أو 
بطريق السمع أو بطريق النظر لا يجوز أن يكون ذلك بطريق الضرورة ؛ لأن ذلك فيما 
يتساوى العقلاء في معرفته» واتفاق جماعة كثيرة من العقلاء على صحة النظر يبطل أن 
یکون ذلك معلوماً بطريق الضرورة. 

ولا يجوز أن يكون ذلك معلوماً بالسمع لانا نطالبهم بایجاده. فإنا قد عرفنا الثقول 
في السمع وتقصینا في طلبه فلم نجد فيه ما زعمواء بل قد وجدنا في السمع ما يدل 
عليه » ويحث على العمل به» وسئورد ذلك في مكانه. . 

ولا يجوز أن يكون علموا ذلك بطريق النظرء لأن الشيء لا يدل بصحته على فساد 
نفسه» ولان إقرارهم بهذا إقرار بصحة النظر إلا أنهم لاقوا فساد بعضه» ونحن نقول 
كذلك /» لأن من النظر ما هو صحيح وهو ما دار بشروطهء ومنه ما هو فاسد» وهو 
ما داخله تقصير من وجه» وإذا ثبت هذا بطل ما زعموا من فساد النظر. 

فان قيل: هذا الدليل ينقلب عليكم؛ فنقول لكم: صحة النظر هل عرفتموه بطريق 
الضرورة» فنحن نساويكم في معرفة الضرورة ونخالفكم في صحة النظرء والضرورة لا 
اختلاف فيها بين العقلاء. وإن قلتم: إنا علمناه بالخبر» فانقلوه إلينا حتى نعرفه. وان 
قلتم : عرفنا ذلك بالنظرء فالشيء لا يدل على نفسه واغا يدل غيره عليه. قيل لهم : 
عرفنا صحة النظر من وجوه: أحدها: معسرفتنا له بالنظر؛ فإنه قد يدل الشيء على 
صحة نفسه با ثبت له من الصحة وجرى ذلك مجرى معرفة الصدق» فإنا نعرفه 
بنفسه فإنه إذا قيل لنا: ما الصدق؟ قلنا: الإخبار بالمخبر على ما هو بهء فإذا وجدنا 
القول كذلك استدللنا پنفسه على كونه صدقاً. 

والثاني: أنا نقول: استدللنا على صحته بالسبر والتجربة» فإنا إذا تأملنا شيئين عرفا 


1١48-0 


الایضاح في أصو ل الدين أبو الحسن علي ابن الزاغر ني 


ما هما عليه من التساوي والتضاد؛ والتغاير» والاختلاف إلى غير ذلك من الفرق 
والجمع بالسبب الموصل إليهء وامتحناه بالتجربة وتظاهرنا عليه بالناقشة» فاستقرت 
بذلك معرفته. وانکشفت حقیقته» وهذا طريق واضح في الوصول إلى العرفة. 

والثالث: أنا عرفنا ذلك بالنقل» والمنقول فيه قسمان: أحدهما: النقل عن العقلاء» 
وقد أسلفنا بیانه في الدلیل الاول» والثاني : النقل الشرعي» وسنورد تلو هذا الكلام ما 
لابد من ذكره / . 

دليل آخر: نذكر فيه آيات تدل على شيئين: أحدهما: الامر بالنظرء والثاني أنه 
صحیح» من ذلك قوله تعالى: «أَفلم ينظروا إِلَى السماء فوقهم كيف بنیناها 4 إلى 
قوله: «( تبصرة وذکری لکل عبد منیب [ق: ۰ - ۶۲۸ وقوله تعالى: ( وفي أنفسكم ألا 
تبصرون » [الذاريات: 4۲۷۲۱ وقوله تعالى: «أولم ینظروا في ملکوت السموات والآرض وما 
خن الله من شيء 4 [الأعراف: 186]؟ وقوله تعالى: ظافلا ینظرون ی الإبل كيف خلقت * 
وی السماء كيف رفعت » ولی الجبال كيف نصبت » وإلى الأرض كيف سطحت ) 
[الغاشية: ۱۷ - ۲۰]؛ وقوله تعالی : « أفلا یتدبرون القرآن أم على قلوب أففالها 4 [محمد: 4 
والایات في هذا العنی كثيرة» وإنما يأمرنا الشرع ویدعو إلى ما هو صحیح وحق ومفيدء 
ولو خلا آمر الشرع عن ذلك لافضی إلى کونه عبثآء وهذا في آمر الله تعالی - غير جائز. 

واحتج المخالف بانا نجد النظر تتشعب طرقه وتدق مسالكه وتغمض آسبابه ولا 
یمن على كثير من النظار الهفوات والزلل فيه» ولهذا نجد كثيراً من نظر قد حملهم 
النظر إلى ارتكاب البدع والوقوف مع الشبهات» وإذا كان غير مأمون وجب تركه 
والإعراض عنه. 

والجواب: أن النظر إذ آورده على وجهه واستوفاه بغايته ولم يقف فيه مع هوى 
وخبيئة بلغ منه إلى المرادء فإنه لا يخلو الناظر أن يكون نظره في حجة أو شبهت فان 
كان نظره في حجة وصل إلى مقصودهاء وان كان نظره إلى شبهة لم يزل يصدق 
تفتيشه حتى تكشف له عن نفسهاء وهذا أمر معروف عند أهل النظرء وقد بينا فيما 
سلف عوائق النظر» وما يدخل به الفساد عليه با فيه كفاية. 


- 1۸۱ 


7 


كب/ 5 


الإيضاح في أصول الدين آیو الحسن علي ابن الزاغوني 
فصل 
في وجوب ألنظر 


النظر واجب(۱) وطريق وجويه السمع» وكذلك القول في جميع القضايا من 
الواجب والمستحب والحائز والکروه / والحرم» والدح والذم. وذهبت المعتزلة والقدرية 
إلى أن جمیم ذلك من قضايا العقل» وهذه مسألة نستوفيها في غير هذا الکان غير أنا 
نشير فى هذا الموضوع إلى دلالة على ما قصدناهء فنقول: لو كان النظر واجباً بالعقل 
لم يخل أن يكون ذلك آولا في العقل أو بواسطة فيه. 

لا يجوز أن يكون ذلك أولا في العقل؛ لانا نجد كثيراً من العقلاء يختلفون في 
ذلك» وما هو معلوم بأول العقل ليس فيه اختلاف بين العقلاء. 

ولا يجوز أن يكون معلوماً بواسطة لان الوسائط تحتاج إلى ما يدل عليهاء وما 
يستدل به عليهاء فهم مطالبون فيه بالدلالة عليه كمطالبتهم فى الأصلء» وإذا ثبت هذا 
بطل وجوب النظر بالعقل وثبت وجوبها بالسمع. 

فاما الدلالة على وجوب النظر بالسمع فمن ذلك قوله تعالى: أو م یتفکُروا في 
آنشسهم ما خن الله السموات والأرض وما بینهما إل باحق 4 الروم: 018 وقوله تعالی: 
(۱) التظر والاستدلال فعل حسن مندوب» لکن لمن أطاقهء وواجب علي كل من لم تسكن نفسه إلى 

التصدیق» فان حجج الحق حتی تکون مکشوفة ظاهرة للمژمن لابد في ذلك من نظر واستدلال 

وتدير» فإن الاستمرار على الق لابد فيه من جهاد. لان الشبهات لا تزال تحوم حول المؤمن لتحجب 

عنه احجة وتشککه فیها لذلك فان الشبهات والاهواء تغلب على أكثر الناس حتی یرتابوا فیتبعوا 

آمواءهی فان لم يكن لهم نظر صحیح ضلوا. 

والانسان يسفي الحق بفطرتهء لکن هذه الفطرة تحتاج إلى تنمية وتربية» فلا یزال الانسان یژثر الحق 

ويتطلبه» حتی تتجلی البينات» وتتضاءل عنده الشبهات. فیتجلی له الحق يقينآً فیما يطلب فيه اليقين» 

ورجحاناً نیما يكفي فيه الرجحان؛ وبذلك یثبت له الهدی ویستحق الفوز واخمد والکمال على ما 

يليق بالخلوق. 

(راجع: العلمي اليماني : القائد في العقائد القسم الرابع من التتکیل / ت ناصر الدين الالباني / 

مكتبة العارف / ط ۰۲ ۱۶2۰۱ه (۱۸۸/۲) بمعناه). 


- ۱۸۲ -_ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الراغوني 
ظ قل انظروا ماذا في السموات والأرض 4 ابونس: ۰ وقوله تعالى: « اتظروا إلى مره 
إِذَا بر وینعه 6 الاثمام: 46]. فهذه الآيات وامثالها تدل على أن الله تعالى آمر بالنظر 
وحث عليه. 

ودليل آخر: وهو ما آخبر الله تعالى عن رسله وأنبيائه أنهم نظروا واستدلواء فمن 
ذلك ما حكاه عن إبراهيم ‏ عليه السلام ‏ أنه نظر في الكواكب والشمس والقمر حتى 
استدل على معرفة ربه» ومن ذلك أنه سأل ربه أن يريه كيف يحبي الموتى على ما قصه الله 
عز وجل» ومن ذلك ما حكاه عن يوسف وصاحبيه في السجن» وذلك كثير في القرآن. 

ودليل آخر: آخبار رويت في الحث على التفكيرء فروي عن معاذ ‏ رضي الله عنه - 
رفعه مرة ووقفه على نفسه أخرى» قال: 'فكرة ساعة خير من عبادة / سنة 2١7"‏ وروي 
عن النبي 25 أنه قال: '"أفضل العبادة التفكير "(۲۳. وروي عن ابن عباس أنه قال: 
'تفكروا في آلاء اللهء ولا تفكروا في الله" . وسئل عمر بن الخطاب: "بم عرفت 
ربك؟ قال: بإخراجه الثمار من الأشجار» وبإظهاره الضياء من الأسحار' . 


۰۱ أورده ابن الجوزي في الموضوعات/ المكتبة السلفية / ت عبد الرحمن محمد عثمان / ط‎ )١( 
من طريق عثمان بن عبد الله القرشي عن إسحاق بن نجيع الملطي»‎ ۵( / ۱۹۸ - ۸ 
پلفظ "فکرة ساعة حير من عبادة ستین سنة وقال: هذا حديث لا يصحء وفي الاستاد عشمان‎ 
واسحاق کذابان فما أفلت وضعه من آحدهما.‎ 
والسيوطي في اللآلئ الصنوعة / دار العرفة بیروت / ۳ه - ۱۹۸۲ / (۳۲۷/۲) عن الديلمي‎ 
/ پلفظ "تفکر ساعة حير من عبادة ألف سنة". وقال العراقي في الغني / هامش احیاء علوم الدین‎ 
إسناده ضعیف جداً. وقال السجلوني في کشف‎ )1٠١ /5( / ۱۹۳۹ - ۵۱۳۵۸ / ط الحلبي‎ 
الخفاء/ مكتبة التراث الإسلامي ودار التراث / من دون ذكر الطيعة أو سنة الطبع / هذا نرق‎ 
"ذكره الفاكهاني بلفظ فكر ساعة" وقال إنه من كلام سري السقطيء وفي لفظ ستين سنة.‎ 

(؟) أخرجه الديلمي في مسند الفردوس عن أنسء كما في كنز العمال لعلاء الدين الهندي / مؤسسة 
الرسالة بيروت / ط ۱6۰۹ه- - 1۹۸4م رقم ۰4۲۱۰۶ وفي إتحاف السادة المتقين (۰۱۲۱/۱۰ ۲۳۰) 
وقد وقع في الفردوس (رقم ۱88۱) (۱/ ۳۵۷) بغير إسناد عن آنس بلفظ 'أفضل التفكر ذكر الموت' . 

() أخرجه أبو نعيم في الحلية. كما في إتحاف السادة المتقين (۵۳۹/۷) وقد روي مرفوعا وموقوفاً عن 
ابن عمر وغيره من غير وجه. 


- ۱۸۴ - 


۷ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


واحتج الخالف بان التظر إنما هو تقريب أحد المتشابهين من الآخر بما يقتضيه الشبه 
واستخراج علة المتفق عليه لإلحاق ما يختلف فيه به إلى آمشال ذلك» ومثل هذا لا 
يحتاج فيه إلى شرع» وإذا لم بحتج فيها إلى شرع في بيانه» فكذلك لا يحتاج إلى 
شرع في وجوبه. 

والجواب: أنا نقول: إذا لم يحتج إلى شرع في بيانه لا يحتاج إلى الشرع في 
وجوبه؟ ومعلوم أن الوجوب حکم. والبناء وضع والاحکام تتلقى من الشنرع 
والأوضاع تارة تكون بالعقل» وتارة تكون بالحس» فجاز أن يفترقا من هذا الوجه. 

واحتج بأن قال: ما ذهبتم إليه يؤدي إلى فساد عظیم» وذلك أنه لو ظهر نبي في 
وقت يجوز ظهوره ودعا إلى نبوته بمعجزة ابعاها فعلى قولکم لا يجب على إنسان 
استماع قولهء ولا الالتفات إلى نبوته ومعجزته» لأنه لم يتقدم شرع يوجب سماع قوله 
والنظر في معجزته» وهذا فساد عظيم. 

والجواب أنا قد بينا أنه لم یخل وقت من رمان عالمنا الانسي من سمع» فهذه المسألة 
متعذرة أن تقع . 

وجواب آخر: وهو أنه إذا ادعى النبوة وأظهر لها معجزة كملت شرائطهاء وصار 
ذلك شرعاً فأوجب النظر فيما يدعو إليه فزال با قررناه ما ادعوه من الفساد. 


- ۱A 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


نذكر فيه أصولا يدرك الناظر بمعرفتها أسباب النظرء فمن ذلك أن الوجودات / لها 
حقائق في أنفسها ثابتة بحقيقة الإثبات. 

وقد زعمت طائفة تعرف بالسوفسطائية(١2‏ ینسبون إلى رجل يقال له سوفسطا(") أن 
الأشياء حقيقة لهاء فيجوز أن يكون على ما نشاهد ويجوز أن يكون على غير ذلك» 
ويسمون أصحاب السيلانء لانهم يقولون: العالم سيال جار. 

والدلالة على ابطال قولهم أنه يقال لهم : هذه المقالة التى تدعونها لها حقيقة فى 
نفسها آم هي من جملة ما لا حقيقة له؟ . فان قلتم إنه لا حقيقة لهاء وتجوزون علیها 
البطلان» ودخول التخيل كما يجوز في غيرهاء فكيف يجوز لكم أن تدعوا إلى ما له 
حقيقة له؟ ومن يدعو إلى ما لا حقيقة له كيف يقبل منه ؟ فانتم بهذا مقرون أنه لا 
يحل قبول قولكم؛ لانه لا يستند إلى حقيقة. فإن قلتم إن له حقيقة وإثباتاً وصحة فقد 
تركتم مذهبكم؛ لانكم تقولون: ما وجدنا لشيء حقيقة ثم تدعون أن لكم دليلاً 
)١(‏ السوفسطائية في الاصل كلمة يونانية معربة أصلها سوفسقيا أي الحكمة الموهة» فان لفظ سوفيا في 

لغة الیونان معناه االحكمة ؛ ولهذا يقولون: فيلا سوفيا أي محب الحكمة» ولفظ فسقيا معتاه المموهة ‏ 

والسوفسطائية ثلاث فرق: 

فرقة زعمت أنه لا حقيقة لشيءء ولا علم بشيء وإنما هي أوهام وخيالات ياطلة» وهم العنادية . 

اللاأدرية . 

والفرقة الثالثة منهم: قالوا للأشياء حقائق تابعة للاعتقادات» ورعموا أن الاعتقادات كلها صحيحة» 

وهم العنادية , 

عنهم ينظر: البغدادي: أصول الدين (ص 1 ۷) ابن تیمیة: بیان تلبيس الجهمية (۲/ ۳۲۲ وما 

بعدهاک والبغدادي : الفرق بين الفرق (ص ۰0۳4۸ التفتازاني : شرح العقائد النسفية (صس۰)۱1 د. 

النشار : نشأة الفکر الفلسفي / دار العارف / ط ۸ / (۱/ ۰۱۱۲ ۱۲۳). 
(۲) نسبة الصتف السوفسطائية إلى رجل يقال له سوفسطا أمر عجیب» فلا نعرف فیما نقل لیا مر آخبار 

السوفطائية ومن نقل مذهیهم شخصاً یعرف بهذا الاسم . 


ز ۱۸۵ 


۷ب/ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

وقد كان بعض السلف من مشايخ النظر يقولون ما نورده من هذا الكلام على هذه 
الطائقة إنما نقصد به إبطال قولهم عند من يخشى عليه أن يتوهمه أو يظنهء فأما هؤلاء 
القوم فلا يثبتون لمكالمة ولا يعترفون بصحة مناظرة؛ لان من يكابر حسه؛ ويكاذب نفسه 
ويتجاهل فيما عرفه» وینکر ما يتحققه فلا يوثق منه با يقول. 0 

وقد احتج من نصر قولهم بان الانسان قد يدرك المدركات في حالين: إحداهما في 
مجال یقظته» والأخرى في حال نومه» فأما في يقظته فقد يدرك العسل تارة حلوآ؛ 
وتارة مرأء ويرى الجوهرة في الاء كبيرة / وهي خارج الماء صغيرة» وقد يرى الشيء 
على بعد صغيراً ويراه من قرب کبیرآه ومعلوم أن الحقيقة في هذه المواضع واحدة 
عندكم وهي مختلفة على ما ذكرناء وأما في حال نومه» فقد يرى الإنسان أنه یأکل 
ويشرب» فتصيبه نعمة ويدركه عذاب» ويعتريه حزن تارة» وفرح آخری» ويرى مكانه 
حقيقة؛ فإذا انتبه عرف أنه لا حقيقة لشيء من ذلك فاقتضى هذا أن الأشياء لا حقيقة 
لها. 

والجواب: آنا نطالبهم فيما ذكروه بدليلناء ونقول لهم: أعلى حقيقة أنتم في هذا 
القول أم لا ؟ ونسوق الكلام إلى آخره. 

وجواب آخر: وهو أن نقول له: ما من شيء إلا وله حقيقة» يوقف عليهاء إلا أنه 
قد يعرض على الحقائق أسباب توجب ضعف الآلات المدركة» فغلبة الصفراء تفسد 
العسل بطعنها في آلات الذوق» والماء يفرق شعاع البصر عن إدراك الجواهر» والبعد 
يضعف الشعاع في امتداده» إلى غير ذلك من الاسباب. فآما مع الصحة وارتفاع 
المنافع » وزوال العواتق» فالحقيقة في الشيء واحدة لا تتغير عن حقيقتها. 

وأما الرؤيا في النام فهي خیالات من صور النفس» فجاز أن يكون الأمر فيها على 
غير حقيقة الحس؛ لانها تجري في أحوالها مجرى ما بتخیله الذاكر والمتفكر في صور ما 
يقصده بالذكر والفكرء وهو في ذلك خقيقة في كوله ذكرأ وفکراً وتخيلاً وتصوراء 
بقظة ومنامًء فهو حقيقة في ذاته ووجوده؛ وان كان يخالف غيره في حقيقة أخرى. 


كما 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
قصل 
فر الجوهر 


اختلف أهل النظر في حد الجوهر؛ فقال قوم منهم: ما شغل الحيزء وقال آخرون: 
هو ما قام بنفسه وحمل من الأعراض / عرضاً واحدا وقال آخرون: هو الجزء الذي 
لا يقبل الانقسام» وكل هذه الحدود صحيحة. 

أما شغل الحيزء فلانه ذات لها جرم تملأ بذاتها مكانآء وهذا يفارق العرض» 
لان العرض لا يملا مكاناً. 

وقولهم: ما قام بنفسه احترازاً من العرض آیضا؛ لأن العرض لا يقوم بنفسه. 

وقولهم: حمل من الاعراض عرضاً واحداً إثبات کونه حاملك وهذه الصفة من 
خصائص ما قام بنفسه من الجواهرء وفي هذا احتراز من ذات الباري تعالی؛ لانها لا 
تحمل الاعراض. 

وقولهم: انه الجزء الذي لا يقبل الانقسام صحیح أيضاً؛ لان ما یقبل الانقسام یکون 
مبنياً فيخرج عن حد الجوهر إلى حد الجسم وعلی هذا جمهور أهل النظر . 

وقد زعمت طائفة أن الجوهر یقبل التجزي ويتجزأ إلى ما لا نهاية له. والدلالة على 
فساد قولهم آنا نقول: دعوی التجزي أبداً ينتهي إلى آمر مستحیل لانه یوجب أن یکون 
في الذرة الواحدة من الاجزاء التي تنقسم إليها تعدد الاجزاء التي تنقسم من الجبل 
العظیم» ومثل ما ینقسم جمیع جبال الارض ومثل ما ینقسم جمیع السموات والارض 
وأمثال ذلك» وما يدي إلى هذا فهو محال باطل لا يجوز الاعتماد عليه . 

فان قیل: ما تقولون فیمن أخذ ثلائة جواهر وترك واحدة إلى جنب أخرى واطبق 
الثالشة فوقهما؟ فان قلتم نها توازیهما فمحال. لان هذا يؤدي إلى أن ثلاثة أجزاء 
متساوية يكون كل واحد منها يعادل اثئین» وهذا محالء وان قلتم إنه يكون فوق 
أحدهما فهو غير ما فرضنا. 

وإد قلتم يكود على جزأين من الأسفلين. فقد أقررتم بتجزي الجرهر 


- ۱۸۷ - 


۸ب/ط 


۷ ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
قيل لهم: هذا الذي تقولونه أمر يتخيل / في الوهم» وغير مدرك في اس 
والعمول عليه ها يحققه الحس . 
وجواب آخر: وهو آنه إذا أضاف جوهرة إلى جوهرة حدث بينهما خط تقابله 
الثالثةء فلا تكون مقابلة بذاتها لذات إحدى الجوهرتين الأخريين» وهذا يمنع من صحة 


ما ادعوه. 


- 1448- 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
فصل 
قر الجسم 


الجسم ما دخله التألیف» فكل جوهرين فصاعداً إذا دخلها (التألیف)(۱) كانت 
جسماء وهو قول أكثر المتكلمين. وقالت طوائف من المستزلة: الجسم هو الطويل 
العريض العميق» فمتى خلا مجتمع من هذه الجواهر عما / يجمع ذلك لم يكن جسماً. 

والدلالة على فساد قولهم أنه لو كانت هذه الصفات معتبرة لوجب أن يعتبر لها 
مقدار من ذلك» فلما رأينا أنه تتساوى الاحوال في تسمية الجسم مع صغره وکېره» دل 
على أن الرجوع في ذلك إلى مجرد التألیف دون غیره(۲. 

ودليل آخر: وهو أن الطول والقصر والعمق آمر (يرد)" إلى کیسفیات الجسم 
والكيفيات صفات فى الجسم (رائرج(2) علیه» وچری ذلك مجری التدویر والتسطیح 
والتربيع والتثمين» وأمثال ذلك من الكيفيات. 

فان قيل: الجواهر إذا اجتمعت بحيث يدركها الحس لم تعر من الأوصاف التي 
ذكرناء وما لا يعرى الجسم منه لا يثبت له اسم الجسم إلا به وصار كالتأليف. 

قيل لهم: هذا ليس بصحیح؛ لأن لنا جسماً يدركه الحس» ولا عمق له وهو 
السطح» ولنا (جسم )200 ولا عرض له وهو الط فيطل ما ذكروه. 

(الحق لاق نف ۰0۵8۱ وتفسير سورة الإخلاص / ت عبد العلي عبد الحميد / ط الریان / ط ۰۱ 

۱۶۰۸ هر - ۷ / (ص ۱۱۸ - ۰4۱۷۲ ابن الهمام الحنفي : المسايرة / ط السعادة 41 7اه/ 

(ص ۰4 ۰4۵ الجويني: الارشاد (ص ۰1۱ اشرجاني: شرح الواقف (۸/ ۰۲۵ الامدي: ابکار 

الافکار / مخطوط بدار الکتب الصرية تحت رقم ۱۰-۳ علم کلام / (ل: ۰0۷۱ الباقلاني : التمهید 

(۹ - ۱۵۲), 
(؟) في (ط) یعود. 


(4) هي (ر) زيادة 
() فی (ر) جسما 


- ۱۸۹ - 


۳۹ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وبعد هذا فنذکر بعض کیفیات الااجسام» وما يدل على كمياتها لتعرف ويستدل با 
ذکرناه على ما اغفلناه. 
فنقول: آول الاجسام النقطة؛ ثم الخط وهو طول بلا عرض ولا عمق» ثم السطح 
#ب/ط وهو الذي له طول وعرض وليس له عمق / ثم (العمیق(۱) وهو الذي جمع الطول 
(والعرض)(۲۲ والعمق» (وللعميق)" كيفيات منها الدور ومنها المربع ومنها المثمن 
ومنها الشكل الناري» ثم بعد هذا كيفيات لها أسماء تذکر في غير هذا الکتاب» 
(وهذا)0) الذي ذکرناه كاف مقنع . 


)١(‏ في (ش) العمق. 
(۲) سقطت من ط. 
(۳) في (ش) وللتعميق. 
(4) في (ط) وهو 


ب ۱۹۰ - 


الإيضاح في أصول الدين بسن علي ابن الزاغوني 
فصل 
في ألعوض 


العرض ما قام بغيره» وقيل: العرض ما كان محمولا في غيره / ٠‏ وقيل: العرض 
ما لم يبق زمانين» وقيل: العرض ما كان فناژه بوجوده. فأما الحدان الأولان فهما في 
العنی واحد ولا نزاع في صحتهما عند القائلين بإثبات الأعراض» فأما الحدان الآخران 
فهما ایضاً واحد غير أن الأعراض في هذا منقسمة فمنها ما لا يتصور بقاژه» ويتصل 
فناژه بوجوده وذلك مثل الحركات والسكنات وأمثال ذلك. 

ومنها ما اختلف الأوائل فيهء فمنه سواد الغراب» وسواد القار وأمشال ذلك» 
فزعمت طائفة من الأوائل أن هذا كالأول يتجدد / وقتا فوقتاء وفناژه يقارب حدوثه 
إلا أن ذلك غير مدرك باس وقالت طائفة(أخرى)7١2‏ هذه الألوان وان كانت عرضاً 
إلا أنها باقية وزوالها وفناؤها متوهم في العقل عکن . 

فما ثبت للقسم الأول في الحس فهو ثابت للقسم الثاني في الوهم» وثبوت هذا 
الكلام في الأعراض وحدودها وأقسامها مبني على أن العرض هل له حقيقة يتميز بها 
فيكون ذاتاً لنفسه (وغیراً )۳۳ للجواهر والأجسام أم لا ؟. 

والذي عليه عامة أهل النظر أن العرض شيء وذات حقيقة يزيد على الأجسام 
والجواهر» وذهبت جماعة ‏ منهم الأصم -( إلى نفي الأعراض» وقالوا: لا حقيقة 


(1) في (ط) الطائفة الاخری. 

(۲) في (ط) غيره. 

(۳) أبو بكر عبد الرحمن بن كيسان الاصم : شيخ المستزلة» من أصحاب هشام بن عمرو الفوطي» قدح 
في إمامة علي» وكان يقول: إن الإمامة لا تنعقد إلا بإجماع الاهة. مات سنة إحدى ومائتين» 
(الشهرستاني الملل والنحل ۰0۷۲/۱ (الذهبي سيرأعلام التبلاء / مؤسسة الرسالة / ط ۱. 
۲ ۱۹۸۲ | ۹ 1). (ابن الندیم: الفهرست / ت رضا تجدد / طهراد / ص :۱۲۱ 


(السغدادي المرق بين الفرق ۱۷۷) 


بار 


گزز 


۲ر 


e 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


إلا للجسم والجوهرء فأما الاعراض فلا حقيقة له . 

والدلالة على إبطال قولهم أنا نرى الجسم تارة يكون متحرکاً / وتارة يكون ساكناً 
فیرتفع السكون بالحركة والحركة بالسکون؛ فلو لم يكن السكون ثسيئاً غير الساکن» 
والحركة غير السحرك» لوجب أن يكون الجسم قد بطل ببطلان الحسركة أو (بطل)(۲) 
ببطلان السکون ولا كان هذا مستحيلاً دل على أن أحدهما غير الآخر. 

ودليل آخر: وهو أنا قد وجدنا أن أهل النظر فيهم جماعة قد وصلوا إلى معرفة 
الجسم والجوهر بالدلائل الصحيحة قبل علمهم بالأعراض ومعرفتهم لها ولأدلتهاء 
(ولو)" كان كل واحد منهما هو الآخر لا / جار أن يعلم أحدهما بدليل إلا ويعلم به 
الآخر» وهذا جلي واضح» وقد ذكرناه سالفاً في غير هذا الفصل . 

فان قيل: إذا تأملنا الجواهر والأجسام في حال حركتها وسكونها لم نجد للحركة 
والسكون زيادة في ابحوهر والجسم لا في ذاته ولا في صفاته» فصار قولنا (جوهر 
متحرك) كقولنا (جوهر متقدم) ثم كونه متقدما لا يوجب إثبات معنى غير الجوهر 
يسمى قدماً» فكذلك لا يوجب إثبات شيء زائد على الجوهر إذا تحرك يقال له الحركة. 

قيل لهم: إن القديم والشفدم عبارة عن ذات تكررت عليها الليالي والأيام أو سبق 
الزمان وهذا شيء لا يزيد على الذات» فلهذا جار أن یکون الشيء قدعاً ولا يقتضي 


)١(‏ ذهب الاصم من العتزلة إلى نفي الاعراض كلهاء وکان معمر بن عباد السلمي يزعم أن الله تعالی 
لم يخلق شیثاً من الاعراض» واما خلق الاجسام» ثم إن الاجسام أحدثت الاعراضص وکان معمر 
یقرل: إن کل نوع من الاعراض الوجودة في الاجسام لا نهاية لعدده. عن العرض والاحتجاج عن 
ثبوته. ینظر: البغدادي: أصول الدين (ص۰)۳ الباقلاني: التمهيد (ص4۲) البخدادي: الفرق بين 
الفرق (س ۰۱۳۲ ۲ ۱۷ ۰.۱۸۵ الشهرستاني: الملل والتحل ص (11ء ۰1۷ ۰6۷۱ ابن 
قيمية: بيان تلبیس الجهمية (۲/ ۰4۱84۷ عبد اطبار: شرح الاصول الخمسة (ص1٩)۰‏ الجويني : 
الارشاد (ص ۰ 4). وعن اختلاف الناس في الصفات هل هي اعراض ام لا؟ ينظر: ابن تيمية: بیان 
تلبيس الجهمية (۷/ ۳۸۷). 

(۲) سقط من (ط). 

(۳) في (ط) فلو. 


- ۱۹۳۲ + 


الإيضاح في أصول الدين بو لسن علي ابن الزاغوني 
ذلك إثبات شيء يقال له (القدم)(!2 فأما الحركة والسکون. فقد بينا آنهما غير الذات؛ 
لان الحركة انتقال الذات من مکان إلى مکان. والانتقال غير المتتقلء والسكون هو 
استقرار الذات في المكان الواحد زمانين فصاعداء والاستقرار آمر زائد على الذات 
المستقرة» فبان الفرق بينهما. 


)١(‏ في (ر) القديم. 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ف 


اباط نذكر فيهء وفيما يليه آمسماء تدور بين / أهل النظر يحتاج إلى معرفتها ويستعان 
بذلك على فهم ما یریدونه› وفي ذلك توصل إلى معرفة أدلتهم . 
(فمن)۱) ذلك قولهم: (العالم): واختلفوا في هذه التسمیة(" هل هي معللة آم 
متسلمة منقوله» مع اتفاقهم على معرفة المسمى بهاء وهو أن العالم عندهم عبارة عن 
الكون الكلي الدائر المحيط بالمصنوعات كلها من الأجسام والجواهر والأعراض» 
فالجميع عالم وهو اسم لجنس الكل ثم ينقسم هذا إلى نوعين: حيوان وغير حيوان» 
آپ/ر ثم الحيوان ينقسم / إلى أقسام منها إنسان وملك وبهيم وجن وغير ذلك» وكل واحد 
من هذه الاقسام یسمی عالماء ولهذا قال الله تعالی: ‏ الْحَمد للّه رب الْعالّمين4 فذکره 
بلفظ الجمع وإنما أراد بذلك أقسام العالم» وأن كل واحد منهم في نوعه یسمی عالاً 
فاما اختلافهم: فقد قال قوم: العالم اسم معرفة موضوع عرف نقلاً وليس بمشتق 
معلوماً بان علم وأنه داخل في العلم» وهذا ضعيف لانه يوجب أن يكون الباري 
(تعالی)(۲۳ عالاً لانه معلوم لنفسه معلوم لعباده با عرفوه به وقال آخرون: اما سمی 
الكل عالّما لانه با هو عليه يدل على العلم بصانعه فإذا نظر فيه التأمل استدل به 
على العلم بان صانعه حي قادر عالم مرید. 
(۱) في ط (ومن). 
(۲) عن مدلول هذه التسمية ینظر : البغدادي: أصول الدين (ص ۳۳ - ۳۵). التولي الشافعي: الغنية في 
أصول اللین / ت عماد حیدر / مؤسسة الکتب الثقافية / ط ۰۱ ۱4۰ه - ۱۹۸۷ / (ص٩۰)4‏ 
ابحويني: العقيدة النظامية / ت احمد حجازي السفا / الکلیات الارهرية / ۱۳۹۹« - ۱۹۷۹ / 


طا / ۱70 - ۱۸). 
(۳) سقطت من (ر). 


1954 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وقد احتج من قال بأنه غير مشتق بان العالم اسم جمع كقوله العالین ولا واحد له 
من لفظهء والشتق هو ما كان له من لقظه اسم الواحد منه لوصف فيهء فلما عدم ذلك 
دل على أنه غير مشتق . 

واحتج الآخرون بأن قالوا: وجدنا اسم العالم مقارنا لاسم العلم لتدانيه في معناه 
من جهة / لأنه دال على العلم في جنسه وثابت في العلم من وجهء فصلح أن يكون 
هذا مشتقاً وصار كزيد مأخوذ من الزيادةء وأمثال ذلك . 


146 


۱ ۰ 


ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 
فصل 
في آلفحیو والخد 


أما القديم فيقال على ضربين: أحدهما: القديم على الحسقيقة» وهو ما لا أول 
لوجوده» وقيل: هو ما لم يسبقه عدم . 

والثاني: ما يقال على سبيل الجاز» وهو ما كان متقدماً على غیره» ولهذا یقال: 
بناء قدیم وشیخ قدیم» أي متقدم على غيره / »۰ وسابق لسواه؛ ومنه قوله تعالی : 
«( والقمر قدرناه منازل حتّی عاد کالعرجو ۵ القدم 4 ابس: ۱۳۰ وهذا القدیم يراد به التقدم 
ولیس في الوجود ما یوصف بأنه قدیم على الحقيقة غير الله تعالی بذاته وصفاته على 
ما سنذكره فیما بعد . 

وآما المحدث فیقال على کل موجود كان وجوده بعد عدمه» وا سمي محدثاً لانه 
حدث وتجدد بعد أن لم یکن» فلهذا یفرق الناس بين السابق واللاحق» فیقال في 
السابق: : متقدم وعتيق وقديم» ويقال في اللاحق: حادث ومحدث وحدیث(۲). 


)١(‏ من هنا غير موجود في (ر) وكتب في ش (بياض ونقص في الأصل)ء والنقل من ط. 

(1) القديم في اللغة التي جاء بها القرآن: ما تقدم على غيره ولو کان مخلوقاء ومنه قوله تعالى: ER:‏ 
لم يهتدوا به ینهذ إفك قدي وقوله: : «أفرآيتم ما كنم تعبدون » أنكم وآبازکم الأقدمون 4 . 
وأما كونه كان معدوماً أو لم يكن معدوماء فهذا لا يشترط في تسميته قديما والله أحق أن يكون قديما 
لانه متقدم على كل شيء لكن لما كان لفظ القديم فيه تواطؤ لا يدل مطلقه إلا على المتقدم على غيره 
كان اسم الأول آحسن منه فجاء في آسمائه السنى. والمحدث في اللغة: هو ما كان بعد أن لم 
يكن. وهو عند أهل الكلام أعم من ذلك فإنهم يقولون العالم محدث ويعنون بحدوثه وجوده بالرب 
ووجوبه به وافتقاره إليه» لا يشترطون في الحدث أن يكون معدوماً ثم يوجد. . راجع: ابن قيمية: 
بيان تلبیس الجهمية الجزء ۶ ) لوحة (4۱7) مخطوط بمكتبة ليدن بهولنداء وعندي نسخة منه مصورة 
عن جامعة الامام محمد بن سعود. وقارن الباقلاني: التمهید (ص4۱). 


ت1۹ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
فصل 
في الضحیر 


الضدان ما امتنع اجتماعهما في محل واحد في زمان واحدء وذلك مثل السواد 
والبياض» كل واحد منها ضد لصاحبه. ولهذا لا يجوز أن يكون الشيء الواحد أبيض 
أسود في حالة واحدة» وكذلك الحركة والسكون كل واحد منهما ضد الآخرء ولهذا لا 
يجور أن تكون الذات الواحدة في زمان واحد ساكنة متحركة؛ وكذلك الاجتماع 
والافتراق كل واحد منها ضد لصاحبه؛ ولهذا يتنع أن تكون الذات الواحدة مجتمعة 


متفرقة فى الزمان الواحد. 


ب ۱۹۷ - 


۱ب/ط 


۲ط 


الثلان ما قام أحدهما مقام الآخرء وسد / مسده» وعمل عمله» وذلك مثلما نقول 
في الجواهر: أنها متمائلت لأنا لو رفعنا جوهراء ووضعنا آخر مكانه لكان كل من رأى 
الأول ثم غاب عنهء ثم رأى الثاني مكانه لم يظن إلا أن أحدهما هو الآخر لتساويهما 
من كل وجهء لا يفصل بينهما من وجه من الوجوه. 

والمثلان في حدهما مناقض للمختلفين ومقارب للمتشابهين» لان المختلفين هما عند 
الناظر يفترقان من كل وجه؛ فتباعدهها في باب المثلية كتباعد الضدين في باب 
الاجتماع» وأما المتشابهان فهما اللذان يتقاربان إما في الصورة وإما في استحقاق العنی 
الجوز عليهماء أو في السبب الذي خلق به وجودهما إلى أمثال ذلك مما يقع به 
الشابهت» غير أن المتشابهين وان اشتبها من وجه واحد فقد يختلفان من وجه. فأما 
الثلان فلا یختلفان من وجه. وكذلك الختلفان قد یختلفان من وجه. ویتشابهان من 
آخرء فأما الضدان فلا يجتمعان من وجه. 

وأما الغیران فهما الختلفان باعیانه ما دون ما سوی ذلك» فهما یقعان على الضدین 
والمثلين والختلفین والشتبهین. 

وآما التفقان فانهما يقربان من الثلین» وهما في مساق التفاوت على عکس 
الختلفین» وفیهما زيادة على حد التشابهین لانه قد یکون التفارب بالوصف كما في 
المتشابهين» وقد یکون السقارب في الزمان والمكان» ولیس ذلك في التشابهین» وقد 
يكون في التسائلین تفاضل من وجه.؛ وذلك مثل الحركتين يكون إحداهما أشد من 
الاخری فهما متمائلان في أن كل واحد منها حرکة» وان كانت احدهما تزيد على 
الأخرى من حيث أنها أسرع من صاحبتها أو أبطاء وكذلك السوادان يكون أحدهما 
أشد / من الآخرء فهما مثلان في أن كل واحد منهما سوادء وان كان أحدهما أشد 
من الآخر. 


- ۱۹۸ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وقد زعم ناس أن السواد الذي هو أشد فيه من أجزاء السواد أكثر من الآخرء وهذا 
لیس بصحيح من جهة أن السواد فعل الله في ذائه ‏ ومن مقدورانه وقد يجوز أن 


يتنوع السواد في ذاته ويستوي الكل في اسم ابگنس. 


1١948 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
قصل 
فر ايلوا ممع 


أما الستحیل فهو الذي لا يدخل تحت القدرةء وذلك مثل القديم يستحيل أن يكون 
محدثا والحدث يستحيل أن يكون قدياء والموجود يستحيل أن يكون في حال وجوده 
معدوماء وامشال ذلك» وعلی هذا القول لا یدخل في مقدور الله تعالى» (فل(۱) 
ينقل نفسه من کونها قديمة إلى کونها محدثة» ویستحیل في حقه أن یخلق شریکاً لنفسه 
إلها قدیاً مثله. 

وأما الممتنع فینقسم إلى قسمین: آحدهما: الستحیل» وهذا الستحیل فيه قسمان: 

أحدهما: الممتنع لصفة قرنت به» وهو الذي ذکرناه مستحيلاء» وذلك أن المحدث نا 
كان الحدث صفة له امتنع أن يكون قدياً. 

والقسم الثاني : ما كان ممتنعاً لامتناع غيره أو ممتنعاً لوجود غيره. 

فالممتنع لامتناع غيره مثل قولك: (ما جاء زيد) فلذلك (لم يأت عمرو)» ونقول: لا 
يوصف العدوم؛ لان الله تعالى لم يوجده» ولا تقدر الذرة على حمل الفيل لانه لا 
قوة لها. 

وأما المتنع لوجود غيره فمثل قولك: (لولا مسجيء رید لجاء عمرو)» ومنه قوله 
تعالی : «ولولا دفع الله لاس بعضهم ببعض لهدمت صوامع وبيع وصلوات » [الحج: 4۰]. 

١٠ب/ط‏ وهذا القسم هو / القسم الشاني الذي ليس بمستحيل وهو على ضربين: واقف 

ومتسلسل. فالواقف ما ذكرناء والمتسلسل مثل قول القائل: (لا أدخل دارا إلا بعد أن 
أدخل منها إلى أخرى) فهذا ممتنع متسلسل لا سبيل إلى إثباته» فهو لاحق من هذا 
الجانب بالمستحيل . 


)١(‏ في الأصل (لا). 


۰ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
فصل 
فر ابنزوالمشر 


أما الجائز فيقال على ضريين: 

أحدهما: جائز في العقل» وذلك مثل تجويزنا اجتماع المفترق وافتراق الجتمع؛ 
وأمثال ذلك من الجاثزات» والجائزات العقلية على ضربين: 

أحدهما: جائز في اس وهو ما أدركنا أمثاله تارة جميعاً وتارة متفرقاً مثل 
الحيوان» وكثير من الابنية التي آدرکنا باس اجتماعها مرة وافتراقها أخرى. 

والضرب الثاني : ما كان جائزاً في الوهم دون الحس» وذلك مثل السماء لما كانت 
مشاركة لغيرها من الذوات التينة في البناء كان جواز تفرقها متوهماً في العقل» وكذلك 
سواد الشوب مع سواد القار» فان سواد الثوب مجوز زواله في العقل بطريق الحس» 
وسواد القار والشبح مجوز زواله في العقل بطريق الوهم . 

والضرب الثاني من الجائز في الاصل. وهو ما كان جائزاً بطریق الشرع» وذلك مثل 
ما لم يؤمر به» ولم ينه عنه من الباحات کالبیوع والاجازات وغیر ذلك من مباحات 
الشرع . 

وأما الممكن فيقال على وجهين: أحدهما: ممكن في العقل بطریق اس ومکن في 
العقل بطريق الوهم. فأما الممكن بطريق الحس فهو العام الوجود؛ مثل قولنا: الشاب 
القوي يمكنه أن يرفع مائة رطل . 

وأما الممكن / في العقل بطريق الوهمء مثل قولنا: انقلاب الحجر ذهباًء والصعود 
إلى السماء ممكن وأمثال ذلكء وعلى هذا بنى الفقهاء مسائل فقالوا: إذا قال الرجل 
لامرأته: (إن لم تصعدي إلى السماء فأنت طالق) إن هذه يمين منعقدة لانها معلقة ها 
يدخل في الإمكان بخلاف ما لو عقد اليمين بمستحيل. 


1ط 


۲ب/ط 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 
فصل 
هر التكايف والخطاب 


التكليف إلزام ما فيه كلفة على النفس؛ ولهذا سميت إلزامات الشرع لمن خوطب 
بها تكاليف» لأنه حمل النفس على ما يشقل عليهاء وذلك أن الشرع ورد على نفوس 
تحملها طبائعها على ترك الذل والصغار لسواهاء فقهرها بسلطان الحجة على طباعهاء 
وإمالتها عن هواهاء وإدخالها فيما يثقل عليهاء وقرر ذلك وظيفة دائمة. 

ومن ذلك قوله تعالى: إلا يكلف الله نفس 1 وسعها © [البقرة: ۲ وفي آبة 
أخرى : لا یکت الله فسا إلا ما آثاها ‏ إإطلاق: : ۷ أي لا يلزم الله نفسا من التكليف 
إلا ما تجد وسعاً إلى فعله وهي مطيقة لادائه. 

والتكليف يفتقر إلى شيئين: أحدهما: مكلف يلزم خطابه؛ الشاني: مکلّف يلزمه 
التكليف بالخطاب. 

فأما المكلّف. فمن شرطه أن يكون أعلى ليكون مطاعاء ومن شرطه أن يكون 
حكيماً حتى لا يأمر إلا بالحق والصواب» ومن شرطه أن يكون صادقاً حتى يحصل 
الثقة بقوله فيما يعد ويوعد» واما المكلّف فمن شرطه أن يكون عاقلا لأنه بالعقل 
يحصل فهم الخطاب» ومن شرطه أن يكون بالغآ لأنه قد يكون قبل البلوغ عاقلاً» غير 
أنه لا يقضى له بالتمكن / والاستقرار» والضابط في هذا يعسر استقراؤه» فجعل 
البلوغ للتمام مرداً لاله قرين ذلك في الاعم والاغلب» ومن شرطه تحصيل الإمكان له 
فيما كلف اما بطريق الأدوات» وهو أن يكون صحيح الالات» وإما بطریق الظرفية» 
فهو أن يكون في سعة من الزمان والمكان» إا قم ذلك تست شرا التكليف . 

ومما ينبه على ما قلنا الآيات اتقدمت ويتلوها ما روي عن النبي کل آنه قال: 
رقع القلم عن نون : عن الصبي حتى یبلغ. وعن الجنون حتى يفيق» وعن النائم 
حتى پنیه *(), 


(۱) الحديث روي مرفوعاً عن عائشة وعلي - رضي الله عنهما - بمعنى ما ذکره الصنف . اخرجه الترمذي- 


° - 


الایضاح في أصول الدين ابو الحسن علي اين الزاغوني 


فإذا ثبت يرفع على هذاء فالسبيل إلى إثبات التكليف وإيصاله من الکلّف إلى 
لكلف هو الخطاب الشتمل على الامر والتهي» وما سوى ذلك من أقسام اخطاب؛ 
وطريق إيصاله إنما هو بالرسل الذين بعثهم الله إلى عباده» وأظهر حججه على 
أيديهم» وأيدهم با ثبت به صدقهمء ولزم معه قبول ما بلغوه» وبكمال ذلك ثبتت 
الشرائع وصحت النبوات ووصل الطاب وثيت التكليف . 


= رقم (۱۶۲۳) عن علي يلفظ (رفع القلم عن ثلاثة: عن النائم حتى یستیقظ وعن الصبي حتى 
یشب وعن المعتوه حتى يعقل) وله ألفاظ متعددة. آخرجه النسائي في السئن الكبرى (ت عبد الغفار 
البنداري/ ط دار الكتب العلمية / ط ۰۱ ١41١ه‏ - ۱۹۹۱ ) عن علي أيضاً رقم (47ثالاء 
۶ ۰۷۳۵ ۰۷۳۸ ۷۳۶۷ (5// ۰۳۲۳ ۰۳۲۶ ۳۸۰۰) وأو داود (ستن أبسي داوود / دار 
الحديث بسوريا / ط ۱ ۱۳۹6ه - ۱۹۷م) رقم (4۳۹۹) (0094/4)ء ورقم (41۰۳) (4/ ۵1۰) 
وابن ماجة رقم (۲۰۲) (1۵۹/۱) واحمد ( السند / الکتب الاسلامي / ط ۲ ۱۳۹۸ھ - 
۸ (۰۱4۰/۱ ۰۱۵۵ ۰۱۵۸ واپن خزيمة (صحیح ابن خزية / ت محمد مصطفی الاعظمي 
/ الکتب الاسلامي / 4ه - ۱۹۷۹ رقم (۳۰۸) (۰)۳4۸/4 وروي عن عائشة آخرجه 
النسائي في الستن الکبری (۳۰۰/۳) رقم (۵1۲۵)» وفي الستن الصغری ( دار الفکر ط ۱ ۱۳۶۸ ه- 
- 2۱۹۳۰) 101/0( والدارمي رقم (۲۳۰۱) (۰)۹۳/۲ وأبو داود رقم (4۳۹۸) (۰)۵5۸/8 وابن 
ماجه رقم (۲۰۱) (16۸/۱) وأحمد (۷/ ۰۱۰۰ ۰۱۰۱ ۱4۶) بالفاظ متعددةء وهو حديث 


صحیح ورجاله مات . 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


التكاليف الشرعية تنقسم إلى قسمين: آحدهما واجب» والشانی مستحب. فآما 
الواجب فهو على ضربين: أحدهما ما هو من فرائض الاعیان وذلك مثل الإسلام 
والتوحيد وما لا يحكم بالإيمان إلا معهء ومثل الصلوات الخمس وأمثال ذلك» فهذا 
فرض على الأعيان يجب على الكل معرفته ولا يعذر أحد بترکه» ولا بترك شيء منه. 

والثاني: ما هو من فروض الكفايات إذا قام به قوم سقط عن الباقين» وذلك مثل 

۶ النظر في دقائق الاصول وحل شبه المخالفين» وكذلك / ما راد على فروض الأعيان 

من مسائل الفقه» وأقسام العلوم» وكمثل الجهاد والصلاة على الجنارة وأمثال ذلك . 

وأما الستحبات فهو كنوافل العبادات في فروع الإيمان الندوب إليهاء والخطاب بهذا 
عام في حق الأعيان كلهم . 

والمنهيات موافقة للمحظورات في التفصيل إلى قسمين: أحدهما لازم لا يحل 
مخالفته» وهو ما ثبت تحريمه» ومنه ما هو ممنوع منه على سبيل الكراهة والتنزيه. 

والأصل في الحرمات والمكروهات عمومها على الأعيان» إلا أن يعارض ذلك شرط 
أو عدل؛ وقد استوفینا ذكر هذا في غير هذا الكتاب» وما ذكرناه هاهنا مقنع دال على 
ما سواه عند تجويد النظر فيه» والله الموفق بمنه. 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فص ۱0( 


الذي فرضه الله تعالی - على الاعیان على ضربين: 

أحدهما: ما لا يتم الان إلا به» وهو معرفة الله وتوحيده» وأنه صانع الأشياء 
وأن الكل عبيده لانهم يدخلون تحت خطابه. وأمثال ذلك مما يستوي في لزومه العالم 
والعامي؛ ونعني بقولنا العالم: الذي تبصر وتدرب وعرف الحجة من الشبهة وتبحر في 
مواقف الاجتهاد للمعرفة» وانتصب دافعاً بالحق شبه أهل الاعتراض على وجه ترجح 
به الثقة ویساعده بالفهم اليقين والمعرفة. 

ونعني بالعامي: من فصل عن أرباب الاختصاص في إحراز العلم وکشرة التبحرء 
وإنغا سمي عامیاً من جهة قلة العدد في خواص العلماء بالإضافة إلى من بقي 
فخواص العلماء في كل زمان آحاد يسير عددهم» فالناس غيرهم أعم وجوداً وأكثر 
عدداء فلهذا سمي من قل علمه عامياً» ومن جملة العامة | . 

ولسنا نريد بالعامي الذي لا معرفة له بشيء من العلم بحال» فإذا ثبت هذا فسائر 
العامة مؤمنون عارفون بالله في عقائدهم ودياناتهم غير مقلدين في شيء قدمنا ذكره. 

وذهب طوائف من المعتزلة والقدرية إلى أنه لا يعرف الله إلا العلماء؛ فأما العوام 
فلا يحكم بصحة إيمانهم ولا بمعرفتهم لله تعالى. 

والدلالة على إبطال قولهم هي أنا نقول : حقيقة الإيمان العائد إلى العتقد هي طمأنينة 
النفس وسكون القلب إلى معرفة ما يعتقد بإسناد ذلك إلى دليل یصلح له. وهذا لا 
يعدم في حق أحد العامة» وبيان ذلك أنه لو قيل لأحد من العوام: بم عرفت ربك ؟ 
لقال بأنه انفرد ببناء هذه السماء ورفعها ولا يشاركه في هذا موصوف بجسم ولا 
جوهر» وهذا مأخوذ من قوله تعالى: « والی السّماء كيف رفعت 4 [الغائية: ۰۲۱۸ ومن 
ساثر الآيات الاتي فيها ذكر السماء والاعتبار بهاء وهذه الآيات هي الأصل عند 


.)18۱ - 557 /۷( نقل ابن تيمية هذا الفصل بتمامه في كتابه درء تعارض العقل والنقل‎ )١( 
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العلماءء ولفا یتفردون عن العامة في هذا ببسط البيان اللیح التشقیق» والغامض 
التدقيق في بيان حكّم يدركها العامي فهما بجنانه» ويقصر عن شرحها بلسانه» فهما 
في ذلك كرجلين اتفقا في العلم بمسألة وأحدهما في الكشف ابسط باعاً وأافصح 
شرحاه وهذا يرجع إلى سر وذلك أنه قد ثبت أن الله كلف الكل معرفته» وطمأن فيما 
کلف أنه لا يزيد تكليفه على مقدار الوسع بقوله تعالی: »لا يكلف الله تن إلا 
وسعها 4 [البقرة: 01787 وقوله: <( لا يكلف الله نفا إلا ما آتاها ‏ لالطلاق: ۷ 

فحقيقة المعرفة بالشيء نما هو الوقوف عليه بالعلم على / ما هو بهء ولا يوصل 
إلى ذلك في حق الله إلا بإسناد المعتقد فيه إلى دلیله» فلو كان هذا الدليل لا يدخل 
الوقوف عليه في طوق العامي لأدى ذلك إلى تكليفه ما ليس في وسعه» وهذا خلاف 
ما نص الله عز وجل عليه. 

ودليل آخر: وهو أنا إذا تأملنا أدلة التوحيد وما يجب على العامي ترك التقليد فيه 
وجدناه سهلاً في مأخذه» قريباً في تناوله» تتسابق النفوس إليه بأنسهاء ومستند ذلك 
إلى شيئين: 

أحدهما: أن ذلك منوط بالعقل. ولاجل هذا ادعى خصومنا أن المعرفة وجبت 
بالعقل وللعوام عقلاً» ويظهر ذلك شرعاً وعفلاً. أما الشرع فلا يكلف إلا عاقلگ 
ويظهر ذلك شرعاً وعقلاً بتسليم أموالهم لرشدهمء ولا رشيد إلا عاقل. وأما من 
طريق العقل فبما يظهر من تدبيرهم» وتدقيق حيلهم» وخفي مكرهم في تقاسم أحوال 
الدنياء وقد سطر الناس في ذلك کتباً ووصفوا فيها فنون المكر والخيل» وتدقيق الآراء 
في أنواع التدبير ما فيه غنية لمن تأمله. 

والثاني: أن أدلة ذلك جلية في أعلى مقامات الإيضاح والكشف حتى جد النفوس 
بها مستانسة» وذلك مثل ما يستدل العامي على معرفة أن له خالقاء فيعلم عند تأمل 
نفسه أنه جسم مجموع مفعول مصنوع وهو عاجز في نفسه عن صنع ذاته وصفانه من 
وجوه. أيسرها أن الصانع من شرطه أن يتقدم على المصنوعات» وإذا ثبت ذلك عنده 
في نفسهء واستقر ذلك وأمثاله من جنسه» واستوى العالم كله عنده في أنه مشاركه في 


۰ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوتي 
نفسهء اقتضى ذلك / إثبات صانع آخر يخالفهم في استحقاق الجمع بحقيقة الوحدة 
ويتحقق فيه شرط السبق إلى غير غاية. 

وهذا وأمشاله معروف عند العامة لا يخفى علیهم» وان عجزوا في بعضه عن 
الإفصاح بشرحهء والمأخوذ على المكلف فهمه وسعرفته على وجه يزول عنه الشك 
ويبعد فيه الريب» ويستصوبه العقل» وتثق به اللفس» وهذا سهل لا تقصر العامة عن 
معرفته. ولهذا قضينا لهم بالإيمان والعرفت وهذا جلي واضحء ولكونه حقاً في نفسه 
صحيحاً في معناه يوق الله عز وجل في أحكامه بين العامي والعالم في أحكام ذلك 
العامة» وهي الخطاب بالامر والنهي وإقرارهم على حكم القبول في العقود من الانکحة 
والبيوع وأداء الفرائض واجتناب المحارمء والغسل والتكفين والصلاة علیهم؛ والدفن في 
مقابر المسلمين إلى قبلتهم» والترحم عليهم والتوارث بينهم» وذلك يوجب القضاء لهم 
بالإيمان والعرفة. 

واحتج المخالف بأن حقيقة المعرقة هو العلم بالشيء أو العلم بالمعلوم. وإنما يكون 
العلم (نافعا)' إذا وصل صاحبه إلى اليقين فيهء وإذا لم يكن قادرا على نصرة دليل 
يكشفه ولا على دفع شبهة يحلها لم يكن على يقين فيما علمه لأنه قد يعرض عليه 
فيما عنده ما يوجب نقلته عما كان عليهء أو يعرض له من الشكوك ما يزيل الثقة با 
عنذه . 

ومن هو على هذه الصفة فهو ناقص المعرفة» فتحرير النقصان في هذا العلم يعلق با 
مثله يصلح أن يكون كافياً في مقصوده شافياً في مراده» وإلا فحقيقة العرفة لا يدخلها 
التجزئة فيثبت بها بعض دون بعض» لأنها لا تتبعض» فبان بهذا أن من كان في عداد 
العامة فهو غير عارف على/ الحقيقةء ومن ليس بعارف لم يثبت له تسمية ما تستحقه 
أهل المعرفة من الإيمان. 

فالجواب: إن ما أسلفنا في أول المسألة هو جواب عما ذكرواء وهو أنه إذا أضاف ما 
علمه إلى دليل مثله لا يفسدء وقد استحكمت ثقة العترف في مدة حياته أنه لا يعتريه 


)22 غير واضصحة بالاصل . وفي درء تعارض العقل والتقل 33۵ (ذلك) . 
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فساد ولا يدخله نقص واتفق على ذلك من يساويه في معرفته» ومن يزيد عليه في مقام 
العلم والاجتهاد» فقد استحكمت (نفسه)() به من وجهين: أحدهما: علمه وتجربته 
والثاني: اتفاق أهل الملة على صحته» ومثل هذا لا (یعارضه)(۳) شك يخرج المتمسك 
به عن الثقة» فإنه قد ثبت عند العامة عموماً - لا يختلف فيه أحد منهم - أن كل جسم 
مبتنى مجموع محدث. كان بعد أن لم يكن ويتوهم نقصه كما يتوهم بقاژه» وأن كل 
واحد منهم ليس بفاعل نفسه ولا (فعله)۳۱) مثله» وعلته أن من شرط الفاعل أن يكون 
سابقاً على المغعول» فإذا تساوت الأجسام في هذا دل على أن الفاعل لها غيرهاء وهو 
من لا يشاركها فيما أوجب لها العجزء وهذا جلي واضح لا يمكن دفعهء ولا يقابله 
شبهة تؤثر فيما استقر به عند العالم به» وهذا كله لا يقصر عله عامي» ولا يقدر على 
الزيادة فيه عالمء إلا تحسين العبارة فيه أو حذف مواد الشبهة عنه» وهذا أمر زائد على 
مقدار فهمه والثقة بصحتهء ولهذا كان من فرائض الكفايات. 

وأما قولهم إنه قد یعرض عليه من الشبهة ما یوجب تقلبه» ورفع ثقتهء فجواب 
ذلك من وجهین: آحدهما: أن خیالات الشبهة لا تكافئ ما ذکرنا كما / یقصر 
فتقصیره یظهر سريعاً. الثاني : أنه إذا طرأ على العامي شبهةء فانه لا بزال يسأل عنهاء 
ویبالغ في التفتیش» حتی يخبره العلماء الربانیون في ذلك ما يقوي به ثقته . 

وآما قولهم: إن المعرفة ناقصة في حقهء فان آردتم آنها ناقصة من حيث انه لا يصل 
إلى مطلوب المسألة فهذا محالء لان هذا مما لا یدخله نقص» وذلك أن الانسان اما 
عارف بالسألة أو غير عارف» ولا واسطة بینهما. 

فان آردتم بالشقص من طریق العدد في السائل أو في الدلائل فصحيح» غير أنه 
يفصل به بين علم الأعيان وعلم الکفاية وذلك غير قادح في ثبوت المسألة بدلیلها 
الذي لا غنى عنه ولا زيادة عليه. 
(۱) في درء تعارض العقل والنقل ( ثقته ). 
(۲) في الاصل ( يعارض ). 
() كذا في درء تعارض العقل والنقل وبالاصل إعادة والاول أصوب. 
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فصل 


فأما الضرب الثاني: فهو ما يتم الإيمان بدونه؛ فهذا ينقسم إلى قسمين: أحدهما: 
ما له تعلق با لا يتم الإيمان إلا به. الثاني: ما ليس له تعلق بذلك. 

فأما الأول فهو مثل ما ورد من صفات الله الذاتية أو الفعلية» فما وصل منها إلى 
العالم أو العامي؛ وكان ذلك موجباً لشرك أو تبديل لاصل لم يحل لواحد منهما أن 
يعرض عن فهمه وكشف حقيقة الأمر فيه حتى يصل إلى مقام الثقة في معرفته. 

وأما ما ليس له تعلق يذلك» وإغا هو مما لا يتعلق ثبوته بصحة إيمان ولا الجهل به 
مشبتاً لكفرء فهذا لا يجب على العامي النظر فیه. فآما العالم الذي يريد أن يقوم 
بفروض الكفاية فهو بالخيار في تحصيله ومعرفته إن أحب التمام والكمال» وان أحب 
الإقناع بما علم جاز له ذلك . 

وأمثال هذا من السائل» اختلاف / المتكلمين في الطفرة هل تخلو من قطع مسافة ١٠1/ط‏ 
أم لا ؟ وآمثال ذلك . 


۷ب/ط 
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فصل 


فأما الادلة السمعية فهي على ضربين: أحدهما: النقل. والثاني: القياس. 

أما النقل فهو ينقسم إلى قسمين: آحدهما المأخوذ عن الرسول كد وهو ما ذكرنا 
فيما تقدم من آخبار التواتر وأخبار الآحادء وقد بيناه با فيه كفاية. 

الثاني: المنقول الذي ليس بمرفوع إلى النبي و فهذا على ضربين: 

أحدهما: نقل محفوظ عن الكل وهو الذي يسمى الاجتماع» وهو أن يحدث حادثة 
بعد النبي و لم يوجد عنه فيها رواية فيجتمع فقهاء العصر على حكمهاء سواء كانت 
الحادثة في أصول الدين أو في فروعه» فيكون إجماعهم على حكمها حجة مقطوعاً 
بصحتهاء وسواء كان ذلك الإجماع من الصحابة أو من غيرهم من أهل الامصار» 
وهذا الأصل قد أحكمنا بيانه» وأنواع تقاسيمه» وما يتعلق به في غير هذا الكتاب من 
أصول الفقه بما يغنينا عن الإطالة فيه ها هنا. 

والثاني : ما قاله آحاد من أصحابه فهذا يكون حجة في مسائل الفروع» وفيه 
اختلاف بين العلماء؛ وقد استوفينا ذكره في أصول الفقه با فيه كفاية. 

وأما القياس فهو الاستدلال بطريق النظر على تحصيل الحكم المطلوب وله تفاصيل 
مذكورة في أصول الفقه يستغنى بها عن الإطالة ها هناء إلا أنها إذا كانت في أصول 
الدين ردت إلى أصول ضرورية أو إلى وسائط مأخوذة من الضرورة فيكون أكثرها 
ناطق بالتعليل» وبعضها مستقيم (على مقتضى217 الاستدلال وأنواع الاستقراء. فأما 
إذا كانت في مسائل الفروع فمنها ما يكون / علة» ومنها ما يكون دلالة» ومنها ما 
يكون شبهة» وهي أنواع مراتب الظنون» وهذا القدر كاف ها هنا فاقتصرنا عليه . 


(۱) غير واضحة بالاصل . 


5١٠١ 
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فصل 


المعدوم ليس بشيء» وذهبت طائفة من المعتزلة إلى أن المعدوم شيء وذات إلا أنه لا 
يصح أن يوصف العدوم بصفة() . 

والدلالة على ابطال قولهم قوله تعالى: وقد خلقتك من قبل وم تك شيا ) امريم: ۰04 
وعلى قولهم إن هذا المخاطب كان شيئا قبل أن يخلقه الله وهذا خلاف الآية. 

وقوله تعالی : هل آتی على الإنسان حين من الدهر لم يكن شا مورا [الإنسان: 36 
والاحتجاج من هذه الآية کالاحتجاج من التي قبلها. 

فان قيل قوله: ولم تك شیا 4 آراد به لم يكن شیا مذكوراً أو مخلوقاً وموجوداء 
وقد ورد في القرآن مثل هذاء ولم يرد به نفي الشيئية المطلقة» ومن ذلك قوله تعالى: 
(( کسراب بقيعة يحسبه الظّمآن ماء حتی إذا جاءة لم یجده شيعا 4 [التور: ۳۹] أراد به لم يجد 
ما یشربه» وان كان الشراب شيئاً. 

قيل لهم: أما الآية التي في قصة زكرياء فالراد منها إثبات قدرة الله في خلقه له 
وذلك يقتضي آنه في حال وجوده شيء بعد أن لم يكن شیتآ وإلا لم تكن الآية دالة 


(۱) اختلفت المعتزلة في تسمية المعدوم شيئاً: فمنهم من قال: لا يصح أن يكون المعدوم معلوما ومذكوراًء 
ولا یسح كونه شیناً ولا ذاتآ ولا جوهراً ولا عرضاء وهذا اختيار الصالحي منهم. وممن ذهب هذا 
المذهب أيقاً هشام بن عمرو الفوطي والأصم من أصحايهء وزعم آخرون من المعتزلة أن المعدوم 
شيء ومعلوم ومذكورء وليس بجوهر ولا عرضء وهذا اختيار الكعبي منهم. وزعم ابلبائي وابنه بو 
هاشم أن كل وصف يستحقه الحادث لتفسه أو لجنسهء فان الوصف ثابت له في حال عدمه. وامتنع 
هؤلاء كلهم من تسمية المعدوم جسماً وفارقهم الخياط والشحام فزعم أن الجسم في حال عدمه يكون 
جسماً. 
راجع: البغدادي: الفرق بين الفرق (۰)۱۹۱ الشهرستاني: الملل والنحل (۰۷4 ۰6۷۷ التفتاراني: 
شرح العقائد النفسية (۹ ۰۱۰ الجرجائي: شرح الواقف (۲/ 1۲ الخياط : الانتصار والرد على ابن 
الروندي (۰۱۸ .)۱٩‏ 
والصواب أن العدوم لیس شيئأ ولا ذاتا له وجود خحارجي» فان كان الله تعالی قدر وجوده في وقت 
ما فیکرن له وجود علمي في علم الله ووجود رسمي في اللوح الحفوظ. 


51١1١2 
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على القدرة. 

أما آية السراب فاقترنت بها قرينة تدل على نقل الكلام عن أصله في النفي المطلق 
إلى النفي المقيدء وهو أنه رأى السراب بعد وجودهء والوجود لم يعد إلى السراب 
فیکون منفیاً وإنما عاد إلى الماء الذي ظنه وذلك منفي قطعاء وهذا واضح بين . 

ودليل آخر: وهو أن الصنوعات كلها لو استغنت في کونها أشياء عن فاعل 
لاستغنت في كونها ذاتاً عن فاعل» ولاستغنت أيضا كل صفة لقوم بالوصوف في 
كونها أشياء عن فاعل» وذلك / بجملته يؤدي إلى استغناء الذوات والصفات عن 
فاعل» وذلك يؤدي إلى ثبوتها في القدم وذلك يؤدي إلى القول بقدم العالم» وهذا 
يعلم فساده قطعاً ويقيئاًء وما يؤدي إلى القول المقطوع ببطلانه فهو في نفسه باطل 
أيضاً . 

فان قيل: ما قلنا إن الأشياء في القدم لا تكون ذاتاً ولا موصوفة لأن الذات 


.والصفات من خصائص الوجود. 


قبل لهم: وكذلك الشيء اسم یختص بالوجود» فلا فرق بینهما من جهة أن الشيء 
والذات والعين آسماء مترادفة يراد بها الشيء الواحد» واذا لم يجز أن یسمی العدوم 
عیناً وذاتً» فکذلك لا یسمی شيئاً. 

وجواب آخر: وهو أن الصفات في کونها آشیاء تجري مجری الذات في کونها 
أشياء » فإذا لم تكن الصفات أشياء في العدم» لم يكن الذوات أيضاً أشياء في العدم. 

ودليل آخر: وهو أنا نقول: ما الفرق بينكم وقد زعمتم أن المعدوم شيء وبين من 
أثبت من الفلاسفة والدهرية الهيولى في أنهم قالوا: لابد من إثبات هيولي قديم لانه لا 
سبيل في المعقول عندهم إلى إيجاد شيء لا من شيء مع اتفاقنا وإياكم على إبطال 
دعواهم وتكذيب قولهم» فكل دليل نصبتموه على إبطال قولهم فهو يدل على إبطال ما 
زعمتم. وسنذکر ذلك في مكانه با فيه كفاية إن شاء الله تعالى. 

فان قيل: أصحاب الهيولي يثبتون ذلك ذاتاً وجوهراً وعيناً وموصوفاً ونحن لا نثبت 
شيئاً من ذلك مما يزيد على شيء. فقد بان الفرق بين قولنا وقولهم. 


~۲ - 
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قیل لهم: هذا لا یصح من وجهين: 

آحدهما: أن هذا الذي ذكرتموه دعوی مبني على مسألة الخلاف؛ فلا نسلم لکم ذلك. 

الثاني : أن هذا التفريق الذي ذكرتموه / تفريق بالقول» وإلا فيلزمكم أن تقولوا إن 
كل واحد من الجوهر والصفة وغير ذلك لما كان كل واحد منها يقح عليه اسم شيء أن 
يكون في العدم أشياء؛ لأن عندكم أن كل ما يقع عليه اسم شيء فهو شيء في العدمء 
وإذا ثبت هذا لزمكم أن تقولوا بمقالتهم . 

واحتج الخالف بأن قال قد ثبت وتقرر أن العلم يتناول المعدومات كما يتناول 
الموجودات فيكون العلم متعلقاً بالمعلوم سواء كان موجوداً أو معدوماً» ولو لم يكن 
المعدوم شيئاً لوجب أن لا يصح تعلق العلم به لأنه لا يصح تعلق شيء لا بشيء. 

والجواب: أن تعلق العلم بالمعلوم لا يفتقر إلى أن يكون المعلوم شيتاء ولهذا نعلم 
استحالة الحدث على ذات الله تعالى» وان كانت الاستحالة ليست بشيء» وكذلك 
نعلم أن الله تعالى لا شريك له والشريك في حقه معدوم ولا نقول إن الشريك 
شيء. فبان بهذا أنه لیس من شرط العلم أن يتعلق بشيء. 

وجواب آخر: وهو أن تعلق العلم بالمعلوم لا يعود إلى ذاتهء وإنما يعود إلى معرفة 
ما لو ثبت في الوجود كان على ما تصوره العلم أن لو وجد» وهذا تصور تعليمي» 
وليس بتعلق ذاتي» وذلك لا يفتقر في كونه صوراً تعليمية إلى أن يكون آشیاء» وهذا 
جلي واضح. 


- ۱۳ + 


۸باط 


۹ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


العالم كله محدث مخلوق» وقولنا العالم إشارة إلى الكون الكلي الدائر المحيط با 
فيه من الجواهر والاعراض» وزعمت طوائف الدهرية أن العالم قديم. 

والدلالة على ما قلنا: آنا نقول العالم مجموع آحاده» وإذا تأملنا الآحاد وجدنا لكل 
واحد طرفين: آحدهما: بدایته» والثاني نهایته » فأما بدايته فنجده بها کائناً بعد عدمه» 
وأما نهایته فنجده مرتفع الوجود / بالفناء إلى عدمهء وحقيقة القدیم ما لا أول 
لبدايته» ولا آخر لنهاپته. لأن ما لبدايته أول فهو حادث كائن بعد أن لم یکن؛ 
والحادث غير القديم السابق» وهذا جلي واضج في حدوث العالم. 

فان قيل: ما تنكرون على من قال: إن هذه الدعوى غير صحيحة؛ وما من شيء 
من آحاد العالم يقع الحدوث على ذاته» لأن الذات قديمة لا يتصور فيها الانعدام» وما 
أشرتم إليه من البداية والنهاية إثما هي عائدة إلى الصور عند الاستحالات والتغير» 
كتغير النطفة إلى العلقة إلى المضخة إلى اللحم إلى الحيوانية» ونحن نقول إن الصور 
والاستحالات لها بداية ونهاية» فأما الذوات فهي قديمة لا بداية لها ولا نهاية. 

قيل لهم: هذا قول باطل» لأن ما من ذات إلا ولها أول وآخر؛ يدركها الفناء» 
وهذا أمر ندركه باس ونعرفه بالعقل» وا يحقق هذا ويوضحه أنا نرى الأجسام في 
بعض الأحوال على غاية من السمن والغلظ ثم نراها في حالة أخرى على غير ذلك 
من النحول والدقت وما ذلك إلا لأنها تحللت وتلاشت وعدمت» فبان بهذا أن ما 
ذكروه ليس بصحيح. والثاني: أنه قد ثبت بإقراركم دخول العدم على الصفات بفنون 
النقلة والاستحالة» وهذا إقرار بحدوث الذوات لأنها لا تنفك عنها. 

فإن قيل: ما تنكرون على من يقول إن ما تدخله الصفات فهو يرجع عن صفته 
الحادثة إلى عنصره القديم. وذلك أن العناصر آربعة: الماء والتراب والنار والهواء» وهن 
(الاستحالات)(21 فيخرج ما فيه من التراب إلى الترابيةء وكذلك باقي العناصر فهي 
(۱) غير واضحة بالاصل . 
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تتحلل إليها على وجه لا يدركه اس غالباه ولکن يعرفه العقل؛ فما ذكرتموه من 
الفناء على هذا القول لیس صحیح . 

قيل لهم / هذا الذي ذكرتموه لیس بصحیح. وذلك أن قولکم إن العناصر قديمة. 
وان الأجسام تتحلل وترجع إلى عناصرها دعوى منکم؛ فما الدليل على صحتها؟ لأنا 
لا نسلم أن شيئاً من هذا قدیم وسندل على إبطال قدم هذه الاصول الأربعة فيما 
يستقبل من هذا الفصل إن شاء الله تعالی . 

ودليل آخر: وهو آنا نقول قد ثبت وتقرر أنا نرى (الجواهر)' تارة مجتمعة وتارة 
مفترقة» وأنه لا يجوز اجتماع الافستراق والاجتماع في عين واحدة في زمان واحد» بل 
كل واحد منهما يعاقب الآخر ويناوبه فأيهما ثبت عدم الآخرء وكذلك القول في سائر 
الأعراض الحادثة في الأعيان تثبت بوجودها وتعدم بأضدادهاء وهذا دليل قاطع على 
حدوثهاء فإذا كانت الجواهر لا تعرى عنهاء ولا تنفك منها أوجب ذلك اقترانها في 
الوجود» وما لا ينفك عن المحدث ولا يسبقه فهو محدث» وهذا جلي واضح في 
حدوث العالم . 

ودليل آخر: وهو أنا نقول لهم: هذه الأصول التي هي العناصر الأربعة لا تخلو أن 
تكون محدثة كما قلناء أو قديمة كما قالواء لا يجوز أن تكون قديمة كما زعمواء لأنها 
لو كانت قديمة لم تخل في حال قدمهاء ما أن تكون مجتمعة أو متفرقة» وعلى أصلها 
في صفتها أو مستحيلة عنهاء وأي الوصفين ثبت لها في حال قدمها وجب أن يستحيل 
ارتفاعه» لأنه ما حكم بأنه قديم استحال زواله كما قلتم في الذوات والعناصر لما كانت 
قديمة استحال فناؤها وزوالها؛ وهذا يعطي أحد آمرین: 

ما أن یکون بقاژها على الاصل الاول» وهو التفرق وعدم الاستحالة» فیمتنم فیها 
الاجتماع والتركيب» وفي ذلك إبطال للعالم» أو يكون تركيبها / قديماً فيمتنع افتراقها 
وعودها إلى صفة عنصرها في الاصل وذلك مستحیل أيضاء لأنا نراها يتعاقب عليها 
الاجتماع والافتراق والاستحالة والرجوع إلى الأصل» وهذا بين في إبطال قدمها. 


)١(‏ في الاصل الجوهر. 
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فان قيل: هذا الذي ذكرتّوه من الاجتماع والافتراق وصفة العنصر الأصلية 
والاستحالة الحادئة يدل على الحدث دعوى منكم» فانتم مطالبون بالدلالة على صحة 
ذلك. 

قيل لهم: الدلالة على ذلك أن ما كان قدياً اما كان قداً لنفسه وما استحق من 
الصفات إغا يستحقها لنفسهء وما كان واجباً لنفسه وثابتاً لنفسه استحال تغيره عما ثبت 
لنفسه مع بقاء نفسه» وصارت نفسه فيما تستحقه وتستوجبه تجري مجرى العلة مع 
معلولها في أنه لا يجوز انفكاك أحدهما عن الآخرء فالعلول ثابت ما كانت العلة 
قائمة موجودةء فلذلك ما استحقه ذو النفس لنفسه لا يزول مع بقاء نفسه» وهذا جلي 
واضح لا محيد له عثه . ۱ 

واحتج الخالف أنا نجد اسواهر والاجسام تتقلب بها الاحوال وتتغیر بها 
الاستحالات عند الامتراج والغلبة» ثم تعود عند التفرق وانقلاب الغالب مغلوباً بعودها 
إلى ما كانت عليه في الاصل وذلك لا ينتهي فيه إلى الفناء والعدم؛ وقد اختبرنا ذلك 
بالامتحان فوجدناه صحیحاآ» ومن ذلك أن الانسان لا استحالت العناصر فيه إلى لحم 
وعظم ودم وغير ذلك من طبائعه (وموجباته(۱) للدلالة على اجتماع العناصر فيه» 
واستحالتها عن صورتها الاولی؛ ثم نجده بعد ذلك تستحیل العناصر فيه إلى ما كانت 
علیه» والذي یدرکه الحس / استحالة اللحم والعظم تراب ویستدل بهذه الحسوسات 
على الباقي فيعلمه عقل وكذلك |ذا وجدنا قدراً وملاناها ما وأوقدنا تمتها نار 
فان النار إن غلبت بحرارتها الماء فإنه يستحيل بخاراء فإذا بعد عن النار صار هواء 
فإذا ارتفع إلى الأثير صار نار فإذا صادفه السحاب عاد ماء وهذا جلي واضح أن في 
العناصر (ما)(۳ لا يتصور فيها الفناء بالعدم» وما هذا صفته وجب أن يكون قدياً. 

فالجواب: أن هذا الكلام يشتمل على شيئين: أحدهما: دعوى ذكرتموها مبنية على 
رأيكم ومذهبكم فانتم مطالبون بالدلالة على صحتهاء والثاني: أن موضوع الدلالة في 
(۲) غير موجودة بالاصل. 


SE 
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هذا الکلام آنکم نفيتم الفثاء والعدم عن الجواهر من حيث أنكم وجدغوه وأدلة 
الإثبات لا يكتفى فيها بمثل هذا. 

وجواب ثان: وهو أن المدركات تقع على ضربين: أحدهما مدرك باس والثاني 
مدرك بالعقل» ولا شك أنا نتوهم بعقولنا فناء الأجسام والجواهر کلها» كما نتوهم 
الاستحالة عن جميعهاء لكن بعضه أدركتا استحالته باحس فى الأجزاء الصغار 
وتصورناه بالعقل في الكبير مثل السموات والأرض» وما أشبه ذلك» ونظير ذلك فى 
الأعراض منها ما يدرك زوالها وعدمها باس وهو الحركات والسكون وأمثال ذلك» 
ومنها ما نتوهمه بالعقل ونثبته جائزاً وهو سواد الشبح والغراب وأمثال ذلك. 


¥ 


۱ 
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فصل 


إذا ثبت أن العالم محدث مخلوق فله خالق خلقه وصانع صنعه» وقد زعمت طائفة 
يسيرة من الدهرية أنه مخلوق لا خالق له / . 

والدلالة على ابطال قولهم أنا نقول الخلق» والخالق» والفعل والفاعل» من باب 
المتضايفات التي لا يجوز انفكاك أحدهما عن الآخرء وهذا من باب المستحيل الذي لا 
تقبله العقول؛ ولهذا لو أن إنسانا مر على أرض فوجد فيها حجارة ملقاة» ثم غاب 
عنها زمان ثم عاد إليها فوجد الحجارة مبنية على أحسن بناء وأحكمه وأصحه» لم 
يتوهم في نفسه» ولم یدخل على عقله أن ذلك فعل وحدث منفعلاً من غير فاعل؛ 
حتی إذا آخبره مخبر بذلك بلهله في ذلك وتجهيله أكبر من تکذیبه ومنازعته في ذلك» 
وهذا مرکوز في معارف الناس حتی لا یخفی ذلك على آدنی من له عقل . 

فإذا كان هذا مما یتحقق في باب الجزئيات فالکلیات به آولی» ومما يحقق هذا أن 
العالم في بيانه يشتمل على دقائق من الصنعة وفنون من الحكمة» وما مثله لا يثبت إلا 
بفعل فاعل مريد عالم قادر. وهذا جلي واضح لا خفاء به» وليس لهذه الطائفة من 
الشبهة ما يصلح إيرادها لهجنتهاء فأخلينا الكتاب منها. 


- ۲۱۸ ۰ 
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فصل 


إذا ثبت أن للعالم صانعاً صنعه وموجداً أوجده فهو واحد لا ثاني له» وذهيت 
المجوس والثنوية إلى أن صانع العالم اثنان: أحدهما خير لا يفعل إلا الخير وهو النورء 
والآخر شرير لا يفعل إلا الشر وهو الظلام(). 

والدلالة على ما ذكرنا آنا نقول: قد ثبت أن صانع العالم غني غير محتاج» وأول 
مقامات الغنى الاستقلال بالوحدةء لان الواحد لا يفتقر في إثبات ذانه وتحقيق صفاته 
إلى سواهء ولو قلنا: إن صانع الخير يعجز عن فعل الشر حتى يحتاج إلى سواه ليوجده 
زال الغنی؛ وكذلك صانع الشرء وإذا ثبت هذا وجب أن يكون الصانع غنيآ | غير 
محتاج» وذلك يوجب استغناءه بوحدانيته عن ثان فيما يستحقه لاجل الألوهية» وهذا 
بين واضح في ذلك . 

فإن قيل: الذي يجب أن يكون غنیاً فيما يستحقه لنفسه وإثبات وصفه به لا يوجب 
نقصاً في حقه وخالق الخير لا يستحق فعل الشر لنفسه؛ لان إثبات وصفه بخلق الشر 
والفساد نقص فيه› فمنعنا أن نضيف إليه ما يوجب النقص في حقه. 

قيل: هذا لا یصح. لأن عجزه عن فعل الشر واحتياجه إلى آخر يوجده نقص فيهء 
وما يوجب الكمال فهو وصف يستحقه الصانع الأول لنفسه فهذا الأمر بالعكس مما 
ذكرتمء ولأنكم لا توقفون الامر على ذلك» ولهذا الظلام الذي هو صانع الشر عاجز 
يمنع وصفه من القدرة على فعل الخير وقد أثبتموه صانعاً مع كونه عاجزاًء وان 
كان العجز عن فعل الشر ليس بنقص فالعجز عن فعل الخير نقص بطريق القطع 
واليقين. 

دليل آخر: نذكر فيه مسائل تعرض على مذهبهم بالابطال منها: يقال لهم: ما 
)١(‏ عن الجوس والشوية ومذاهبهم ينظر: الشهرستاني: الملل والنحل ص (۲۳۶ - ۰6۲۵۲ البغدادي ٠‏ 
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الخنضيري / الدار المصرية للتأليف والترجمة / (۹/۵ وما بعدها ). 
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تقولون في إنسان تعلم علماً ثم نسيه ثم ذكره فتعلم العلم ؟ فتذكره خيرء ونسيانه من 
الشرء فلا يخلو أن تقولوا: الكل من فعل النور آو الكل من فعل الظلام» أو الخير من 
فعل النور والشر من فعل الظلام» فان قلتم: الكل من فعل النور فقد أقررتم أن النور 
قد فعل الشر الذي هو النسيان وهذا خلاف قولکم. وان قلتم: إن الظلام فعل الجميع 
فقد أقررتم بخلاف قولكمء لأن من قولكم أن الظلام لا يفعل الخير» وقد أقررتم 
بخلاف ذلك. وان قلتم: إن الخير كان من الخير» والشر من الشرير فقد جعلتم الذكر 
من غير الناسي وجعلتم الذاكر / فاعلاً والناسي آخر وهذا باطل من وجهين 
أحدهما: من جهة أن ذلك غير المسألة التي فرضناهاء والثاني: أنه لا يجور أن يكون 
التذکر غير الناسي» وإذا ثبت هذا بطل مذهبكم . 

ومنها أن يقال لهم: إذا سمعنا قائلاً يقول: آنا الظلام وهو صادق في ذلك فمن 
القائل له النور الذي هو صادق ام الظلام الذي لا يقول الصدق؟ 

فان قلتم: هذا قول التور» فهذا محال؛ لأن النور متى قال أنا الظلام فقد كذب» 
والنور لا يجوز أن يكون كاذبآ لان الكذب شر والنور لا يفعل الشرء وان قلتم إن 
القائل له الظلام فهذا محال؛ لانه إذا قال ذلك فقد صدق. والظلام لا يجوز أن يكون 
صادقاً لأن الصدق خير» وباي الجوابين قالوا فقد أقروا بيطلان مذهبهم. 

ومنها مسألة آخری تشبه هذه. وهو أن قائلاً لو قال: أنا قتلت زيداً ظلماً وهو 
صادق. أهذا من فعل النور أم من فعل الظلام؟ فإن قالوا هذا من فعل النور فهذا باطل 
عندهم لأن القتل ظلم وشرء والشر ليس من فعل النورء وان قالوا هذا من فعل 
الظلام فهذا باطل عندهم لأن الظلام لا يفعل الخيرء والصدق هاهنا خيرء فأي الجوابين 
ارتكبوا عاد ذلك بإبطال مذهبهم. 

ودليل آخمر: وهو أنهم يزعمون أن النور في الازل كان منفرداً بنفسه غير متزج 
بشيء من الظلام» وكذلك قولهم في الظلام أنه كان منفرداً بنفسه في الأزل غير متزج 


بشيء من النور ثم امتزجا بعد ذلك . 


7550 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

فنقول لهم: أهذا الامتزاج الذي تدعونه في كل واحد منهما هو وصف أرلي/ (۱) 
استحقه / الوصوف به لذاته (فذلك)" يوجب استحالة زواله ويمنع من تغیره لان ۱۲ب/ط 
الأوصاف الأزلية لا تتغیسر ولا تتبدل؛ وما استحقه الموصوف لتفسه لا يتغير (ولا 
يتبدل)0؟2. ما (كانت)(4) النفس الموصوفة به قائمة؛ وهذا جلي واضح لا يحتاج إلى 
زيادة في كشف ولا تعسف في إيضاح . 

وإن قلتم إن الانفصال والتمبيز هو الوصف الحادث حدث بعد الاختلاط والامتزاج» 
فذلك ایضاً يلزم فيه ما لزم في الاول» وبأيهما قضوا امتنع (تغيره)ء وان أبوا هذا 
لكن قالوا قد يتغير أحدهما عن أصله فيكون في الأصل نوراً ثم يعود بسبب يوجبه 
ظلاماء وكذلك في الظلام» فهذا أصعب عليهم» ويلزمهم فيه ما لزمهم في الوصف› 
وإذا ثبت بطلان هذا ها ذكرنا ثبت بطلان مذهبهم. 

ودليل آخر : قد رعموا أن كل واحد من النور والظلام جواهرء وقد ثبت بالادلة 
الواضحة والبراهین الجلية أن الجواهر كلها جنس واحد وأنها متساوية» ویجوز على کل 
واحد (منهما)) ما يجوز على الاخر؛ وأن كل واحد منهما یقوم مقام صاحبه؛ ویسد 
مسده وهذا يدل على أنه يجوز على النور جمیع ما يجوز على الظلمة؛ ویجوز على 
الظلمة جميع ما يجوز على النورء وذلك يوجب أحد أمرين: إما أن يقروا بهذا فهو 
خلاف قولهم» وإما أن ينكروه فالادلة القاطعة تقضي بفساد |نکارهم . 

ودليل آخر : وهو أنهم قد زعموا أن الئور حيء وأن الظلام مواتء وأن النور یفعل 
الخير بحیاته والظلام یفعل الشر بطبیعته . 


)١(‏ من هنا موجود في (ر). 
(۲) في (ط) فكذلك. 

() في (ط) لا یزول. 

. في (ط) ما دامت‎ )٤( 

() في (ر) بغیره. 

() في (ط) متها. 


۔- ۳۲۱ - 


(۳ 


برط 


قالوا: وإنما قلنا ذلك ليتحقق الخلاف بين النور وبين / الظلام» فيقال: هذا باطل 
من وجوه: 1 ۱ 

أحدهما: إن آرادوا الفرق الطلق؛ وهو أن يقع من وجه ما فقد حصل بكون هذا 
نوراً وهذا ظلاماً وهذا كاف. 

والثاني: أنهم قد ادعوا کون الوات فاعلاء وهذا محال من جهة أنه قد ثبت بالادلة 
القاطعة أن الحياة شرط في وجود الفعل من الفاعل» ويحقق هذا أنه لو جاز هذا في 
الظلام لجاز هذا في النور فلو عكس ما قالوه مجادل فقال: ما تنکرون على من يقول 
إن النور هو الوات والظلام هو الحي؟ لم يجدوا / إلى إبطال ذلك إلا دعوى عاطلة 
عن دليل» ولانه إن كان المطلوب التفرقة فليقولوا إن النور قديم والكلام محدث. فان 
هذا في الفصل أوكد مما ذكرواء ولا لم يقولوا هذا بطل ما ادعوه. 

والثالث: أنهم زعموا أنه يفعل بطبعه فتسألهم عن هذا الطبع هو حي موصوف 
بصفات الاحیاء من العلم والقدرة والإرادة وغير ذلك أم لا؟ فان ادعوا أنه موصوف 
بذلك فقد خالفوا بهذا سائر القائلین بالطبائع» فهم مطالبون بالدلالة علیه» ولا یجدون 
في ذلك إلا دعوی لا برهان عليهاء ولان القائلين بالطبع یفولون إنه لیس بفاعل وإغا 
هو مؤثرء ولأنه لو كان الطبع هو الفاعل لوجب أن يكون فعله على طريقة واحدة؛ 
لأن كل ما هو مفعول بالطبع فإنه يكون على وتيرة واحدة لا يتغير ولا بختلف فلما 
رأينا (الأفعال)(١2‏ مختلفة علمنا آنها ليست من فعل الطبيعة. 

ويحقق هذا أن الشمس نورء وهي تفعل في بعض الواضع البياض وهو في الثوب 
الغسول» وفي / شيء آخر السواد وهو في الوجوه التي تقابلهاء وفي شيء تفعل اللين 
وفي شيء تفعل الصلابة» وذلك يبطل أن تكون فاعلة في الأشياء بطبعها. 

واحتج القائلون بالتثنية بخرافات ودعاوى كان يصنعها زعيم لهم يقاله له مانی( 
(۱) في (ط) الاحوال. 
(؟) هو مانى بن فاتك من الثتوية القائلين بالائنین الارليينء وإليه تنسب طائفة المانوية» ظهر فى زمان 

سابور بن أردشير» وقتله بهرام بن هرمز بن سابور وذلك بعد عیسی - عليه السلام -. (الشهرستاني: 

الملل والنحل (۰)۲4 اليغدادي: الفرق بين الفرق (۰۲۹۰ ابن النديم الفهرست (ص ۰۳۹۷ 

عبدالجبار: المغني (۵/ ۱۰). 


سروف 5 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


(ذکرنا)(۱) بعضها ما يدل على باقيهاء فمن ذلك: أنهم قالوا تأملنا الاجسام فرأيناها 
تنقسم قسمین: آحدهما: شفاف لا ظل له فهذا من جنس النور؛ والثانى: ما له ظل 
فهر من جنس (الظلمة)(۳) ولا (واسطة)(۳ بینهما. 

ونظرنا في الاحوال فإذا هي ضربان: أحدهما: خير مطلوب؛ والآخر شر محذور 
فأضفنا الخير إلى الشفاف الذي هو من جنس النور والشر إلى الشرير الذي هو من 
جنس الظلمة. 

والجواب: أنا نقول قد زعمتم أن الشمس والقسمر نوران خالصان» ووجننا القمر 
يستر الكواكب عناء وهذا فعل الظلام» فلم لم تقولوا إنه من جنس الظلمة بذلك؟ 
وكذلك إذا غلب ضوء الشمس على الكواكب خفيت» وقد زعمتم أن الماء الصافي 
والزجاج الرقیق من نور وظلمة جمیعاً وفی ها نفع وضررء وهذا حلاف ما اصلتم 
ولان الشمس مع کونها (نورآ۲*(6 فانها تؤذي آشیاء بان تحرقهاء والاحراق شر من فعل 
الظلمة. وما تنکرون على من يقول إن الاشیاء من آربعة أصول حرارة وبرودة ورطوبة 
ویبوسة؟ لأنا نری الاشیاء على هذا ونشاهدها علیها. 

واحتج بأن قال: وجدنا اللیل والنهار لا واسطة بينهماء وأحدهما نور مضيء؛ 
والاخر ظلمة معتمت وهذا يدل على کونهما فرعين لاصلین آحدهما نور والاخر 

والجواب: أن هذه دعوی لا پرهان / علیها؛ ولأن النهار وان كان نوراً مضیناً إلا أنه 
لو هرب فيه هارب ظهر لطالبه وهذا شرء وهو من فعل النور» ولو هرب ليلا لستره 
اللیل» وهذا خير من فعل الشریر الظلمة وهو عکس ما تقولونه ولانه لو كان نسبة 
الليل والتهار إلى أصلهما النور والظلمة. فنحن نری اللیل والنهار یزیدان ویتقصان. 
(؟) في (ط) الظلام. 


(۳) في (ر) واسط. 
(4) سقطت من (ر). 


ب ۲۲۴۳ - 


ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
وعندكم أن النور والظلام لا يدخلهما زيادة ولا نقص وهذا خلاف ما أصلتموه فبطل 
ما ادعیتم . ۱ 

ویقال لهم: قد رأيئا إنساناً قتل انساناً ظلمآ ثم عاد فندم على قتله. وهذا با به آقدم 
على قتله آقدم على التوبة والندم فما منه الشر قد ظهر منه الخيرء وهذا خلاف ما 


أصلتم . 


- ۲۷ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


وحكي أن عامة المجوس يقولون: إن الله تعالى قديم يخلق الخيرء وإبليس قديم 
يخلق الشرء وأنهما جمیعاً ليسا بجسمین. وقالت طائفة منهم: الله ليس بجسم وإبليس 
جسمء وقال بعضهم: إن إبليس ليس بقديم لكن الله وحده قديم» غير أنه فكر (فكرة 
ردية)(21 مرة» وقال یدخل علي (في) ملكي من يضادني فتولد من ذلك الفكر 
إبليس» وفيما ذكرناه من دلائل التوحيد» وإبطال قول الثنوية في إبطال الثاني كفاية. 

وقد احتسجوا لقولهم بقدم إبليس أن قالوا (قد)" وجدنا في العالم آلاماً وشروراً 
وخلقا ردیاً وضارآء ولا يجوز أن ينسب إلى الله تعالى؛ لانه لا يجوز عليه فعل 
القییح» فافتقرنا إلى من نضيف ذلك إليه وليس إلا [بليس» ولم يجز أن يكون إبليس 
من فعل الله؛ لأنه لا يفعل الشر فاقتضى ذلك أن يكون قدياً. 

والجواب: أنه يقال لهم: ما تنكرون على من يقول إن إبليس من خلق الله 
ومفعولاته؟ وأنه لم يكن في الاصل شريراً وإنما تجدد له الشر / لانه اختاره على الخير 
فصار شريراء وهو قادر على الخير والشر» وكان خلقه في الأصل ابتلاء للعالم حتى 
يظهر به المطيع والعاصي ومن يصلح (للنعیم)(*۲ ممن يصلح للعذابء وما تتکرون 
على من يقول إن في الأرض عدة أبالسة يفعلون الشر؟ وما الذي يوجب أن يكون 
فاعل الشر واحدا؟ وما أنتم في هذا إلا (على)2*0 مجرد دعوی. وما تتکرون على من 
يقول: يجب أن يكون فاعل الخير وفاعل الشر واحداً من جهة أن الفعل مضاف إلى 
القدرة» وأن ارتفاع القدرة عن الإله عجزء فوجب أن يكون قادرا على الخير والشرء 
(۱) سقطت من (ر). 


(۲) سقطت من (ر). 


(4) في (ط) للنعم . 
() سقطت من (ط). 


ب ۲۲۵ - 


4 اباط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
وفاعلاً لهما على سبيل التعريض للإيمان والكفرء وما لاجله يصلح إيجاد الخير والشر 
فلا يجدون من ذلك مانعاً. 

ويقال للقائلين إنه تولد من (فكرة)" الله ما الذي أوجب في حنقه الفكرة 
(اجهلا)" كان منه با يكون في خلقه آم مع العلم فان قلتم: بجهل كان منه. 

فيقال لهم: الألوهية ینافیها النقص والجهل نقص. فهذه دعوى لا يجوز على الاله 
القديم» ثم وان قلتم إنه مع العلمء فالفكر فيما يعلم ممتنع؟ لأن (الفکر)(۳) فا يراد 
للبحث والعلم» فإذا حصل العلم زال الفكر. 


(۱) في (ط) فكر. 
(۲) في (ط) مهلا. 


م1 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


صانع العالم ليس بطبيعة» وقد زعمت طائفة من الملحدة أن صانع العالم طبیعة(۱) 
والدلالة على إبطال قولهم أنا نقول الطبع في تعارف أهل اللغة هو العادة والخلق» 
ولهذا نقول فلان طبعه (الخير)"ء وفلان طبعه الشرء أي عادته وخلقه. والطبائع عند 
أرباب الأصول والفلسفة هي أربعة: الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة / . 

فان أرادوا ما (أراده)" أهل اللغةء فمحال من جهة أن العادة والخلق / ليسا ١/ر‏ 
بفاعلين» ولا مؤثرين في إيجاد شيء أو (عدامه» فبطل القول به. 

وان أرادوا به الطبائع الأربع» فنحن نعلم أنها مقهورة مفعولة لانها لا تفعل 
بانفرادهاء وإنما تفعل بامتزاجهاء وذلك يخالف طبيعتهاء ولا يتهيأ وقوع ذلك إلا 
بقاهر قهرهاء وجابر جبرهاء والمقهور المفعول لا يكون خالقاً؛ إذ قد بينا فيما سلف أن 
الإله الخالق من شرطه أن يكون قادراء ولا تتم القدرة (المقهورة)9؟). 

ودليل آخر: وهو أنا نسألهم عن الطبيعة يصفونها بأنها عالة حية قادرة مريدة مختارة 
أم لا؟ فان قلتم نها کذلك. فهذا هو الإله الخالق. لکنکم خالفتم في تسميته 
فسميتموه طبیعة. ومذا لا قائل به. وان قلتم إن الطبيعة لا توصف بشيء من ذلك 


0ط 


وإنما تؤثر تأثير عادة. 

فيقال (لکم)(۹/: إضافة الفعل والخلق إلى من تعدم فيه هذه الصفات محال باطل 
قطعا لأنا لا جد في العالم ذلك ولا دليل يدل عليه؛» ولانه لو فعلت الطبينعة على 
سبيل التأثير لوجب أن يكون فعلها على طريقة واحدة لا يختلف» ولا رأينا في العالم 
اختلافآ كثيراً في الذوات والصفات علمنا أنه ليس من فعل الطبيعة. 
(۱) قارن التمهید للباقلاني (۵۲ - 1۱). 
(۲) في (ط) ولهذا يقال طبعه الخير. 
() في (ر) ما آرادوا. 
(4) في (ر) بقهرره. 
(0) في (ر) لهم 


YY _ 


ه'ب/ط 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
ودليل آخر: وهو أنا وجدنا الطبائع الأربع متضادة متنافرة لان الحرارة ضد 
البرودة» والرطوبة ضد اليبوسة» واجتماع التضادین محال» ولهذا لا يجوز اجتماع 
الحركة والسكون والسواد والبياض في ذات واحدة» (فإذا) اجتماع التضاد محال باطل. 
ودليل آخر: وهو أن الطبائع الأربع أعراض لا يجوز قيامها بنفسهاء بل تفتقر إلى 
مكان تقوم بهء وما عجز عن القيام بنفسه / فهو عن فعل غيره أعجز. 
ودليل آخر: يقال لهم الطبائع الاربع قديمة (أم)!١)‏ محدثة ؟ فان قالوا هي قديةء 
وهي مع ذلك موجبة لوجود العالم فذلك يقتضي أن يكون العالم قدياً. فان قالوا: 
العالم قديم. قيل لهم: إذا تساوت / الطبيعة والعالم في كونهما قديمين فنسبة العالم 
إلى الطبيعة كنسبة الطبيعة إلى العالم» وكل واحد منهما دعوى تحتاج إلى دليل . 
وان( قلتم: إنها قديمة لكنها ليست مؤثرة بانفرادهاء وإنما تؤثر بتركييها احادث» 
قلنا لكم: تركيب الطبائع هو الطبائع أم غيرها؟ فإن قلتم هما شيء واحد فهذا محال 
لانه قد عدم التركيب وهي موجودة. وان قلتم: إنه غيرهاء قلنا لكم» فإذآ صانع 
العالم إنما هو التركيب» وذلك أمر غير الطبائع» وهذا ترك لما قلتمء ثم يقال لهم: 
أتقولون إن هذا التركيب لمعنى حادث أم هو لا لمعنى؟ فان قالوا: ذلك لا لمعنى» فهذا 
محال من جهة أنه لو كان تركيب الطبائع لا لمعنى لماز أن يكون تركيب العالم لا 
لمعنى» وهذا يؤدي إلى إبطال افتقار وجود العالم إلى الطبائع وهو نقض لا قالوا. 
وان قالوا: هو حادث غير موجبء قلنا لهم: أذلك الموجب يوجبه الطبع آم غيره؟ 
فإن كان يوجبه غيره فهذا يدل على أن الفاعل له غير الطبع» وأنتم تقولون لا فاعل إلا 
الطبع» وهذا ضد قولكم» وإن قالوا: يوجبه الطبع؛ قیل لهم فذلك يوجب أن يكون 
موجبه قدياً لان (العلة)" قديمة» وقد قالوا: إنه حادث» وهذا تناقض فى القول 
يوجب (القضاء)2) ببطلانه. ۱ 
(۱) في (ر) آو. 
(0) في (ط) فإن. 
(۳) في (ط) علته. 
(4) سقطت من (ط). 


YA ب‎ 


ودليل آخر: يقال لهم: من قولكم إن الطبائع الأربع كانت متباينة في الازل ثم 
اجتمعت» فيسألون: كيف تصور فيها الاجتماع / مع التباين فأحدها خفيف من عادته 
الصعود وهو الهواءء والآخر ثقيل من عادته الهبوط وهو الترابء والآخر من عادته 
الحرارة وهو النار» والآخر من (عادته)' البرودة وهو الاء» فلا يخلو ذلك من أمرين: 

آحدهما: الاجتماع بنفوسها من غير سبب ولا علة ولا قاهر» وهذا محال؛ لأنه 
إيجاب انقلاب كل شيء (من) عادته وطبعه لا (لسبب)(۳) وهذا مستحیل؛ ولان 
ذلك يؤدي إلى تجويز وجود العالم / بغير سبب من طبيعة ولا غيرهاء وهذا محال. 

والثاني : أن يقولوا: اجتماعها كان بسبب من خارج قهرها على عادتها وعطفها على 
طبائعهاء فهذا إقرار منهم أن الأمر تم بغيرهاء وفيه إقرار بالصانع المختار الذي قهرهاء 
وهذا هو قولنا. 

ودلیل آخر: يقال لهم: وجدنا أن الثمرة الواحدة والحبة الواحدة من الشجرة نجدها 
تجمع طعوماً وألوانًه فنجد الرمانة منها آحمر ومنها أبيض ومنها حلو؛ ومنها حامض؛ 
وكذلك الوردة (بعضها آبیضی)(۶) وبعضها آحمر وبعضها أصفر» ونجد الطبائع واقعة 
على صفة واحدة. فلو كانت هذه الأحوال والصور والالوان والطعوم من فعل الطبائع 
لوجب أن تكون على صفة واحدة فلما رأينا هذا الاختلاف علمنا أنه ليس من فعل 
الطبائع» وإنما هو من فعل صانع حكيم (قادر)2*0 مريد (مدبر)"» حي مختارء 
وكذلك فإنا نجد الانسان يحتاج مرة إلى (طعام)۰۲۷۱ وأخرى إلى الشراب وأخرى إلى 
الهواء» وأخرى إلى النوم إلى غير ذلك من أحوالهء فكل جزء منه يختص بفائدة 
(؟) في (ط) عن. 
(۳) في (ر) للسبپ. 
(4) سقطت من (ط). 
(0) سقطت من (ط). 


(1) سقطت من (ر). 
(۷) في (ط) الطعام. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وبحاجة وبانتفاع إلى غير ذلك من الخصائص» وتساوي الطبائع لا يوجب مع الامتزاج 
“ب/ط إلا التساوي في جميع الاحوال» فوجب إضافة ذلك / إلى غيرها. 
واحتج الخالف بأن قال: قد تأملنا الموجودات بأسرهاء فما رأيناها ولا شيئاً منها 
خلا من اجتماع الطبائع الأربع» ولابد له منها وبها تتقوم عند اعتدالهاء وتفسد عند 
غلبة أحدها على باقيهاء ونجد الموجودات تستحيل أجزاؤها إلى ما يوافقها ما هو أصل 
لهاء وإذا لم يتخلص شيء من العالم من ذلك فلا يستغنى عنه» ویأخذ منه ويستحيل 
إليه علمنا أنه لا شيء إلا من الطبائع وفعلها. 
والجواب: أن ما ذكروه يدل على أن الطبائع موجودة تدخل تحت الانفعال والقهر 
والتدبير» وأنها نما يدخل تارة في الواد» ويظهر مع تنافرها ضرب من الفساد وليس 
د فيهما/ يدل على أن ذلك فعلها ولا هي المدبرة له» ونحن لا نمنع من ذلك لانا 
نقول إن الله تعالی خلق الطبائع ودبرهاء وأجراها في الجزئيات والكليات مجری 
المنفعل المقهور» كما أجرى آمر الأشياء المطبوعة ولهذا أجرى آثارها على أقسام 
متنوعة» وضروب مختلفة» وصفات متغايرة على ما قدمنا بيانه» فبطل ما ذكروه. 


الإيضاح في أصول الدين آپو الحسن علي اين الزاغو ني 


فصل 


صانع العالم ليس بفلك ولا نجم. وزعمت طوائف القائلين بالنجوم أن فاعل العالم 
إنما هو الفلك. وقال آخرون (منهم)!! نما هو (النجوم والافلاك)۲. 

والدلالة على فساد قولهم أنا نقول: قد نرى الفلك والنجوم تنتقل بحركاتهاء وتزول 
من برج إلى برج فلا يخلو كونها في أبراجها بعينها ونفسها أو لمعنى آخر أوجب لها 
ذلك» ومحال أن يكون ذلك بعينها ونفسها من جهة أن ما يستحقه الوصوف لنفسه وعینه 
لا يدخله الزوال والانتقال والتغیر وان كان ذلك لمعنى فلا يخلو ذلك / المعنى اما أن 
يكون قدياً أو محدثاء فلو كان قدياً لاستحال أن يتصور فيه التغير والانتقال على ما 
تقدمء فلم يبق إلا أن يكون ذلك المعنى محدث حدث به انتقالها وتغير به أبراجها 
فصارت بذلك محالاً للحوادث وما هو محل للحوادث فمحدث لأن الحوادث محدثةء 
وما لا ينفك عن المحدث فهو محدث. وذلك يوجب أن يكون فاعلها وفاعل ما يحدث 
لها فاعلاً آخر (مدبراً حکیما)" يجريها بتدبيره وحكمه وارادته وهو الله تعالى» وإذا 
ثبت أنها محدثة با ذكرنا لم يجز أن تكون هي الفاعلة في غيرها وجوداً ولا عدماً. 

ودليل آخر: نقول: قد رأينا أن النجوم أجسام مجموعة من جواهر مركبةء تقوم بها 
الأعراض من الالوان والحركات والسكون والصور والكيفيات والكميات» وأنها داخلة 
تحت الانفعال والتغيير والزوال. وما هذا سبيله فهو حامل للمحدثات: وهو محدث لا 
محالة يحتاج إلى مدبر ومقوم ومجر ومسخر كسائر الأجسام التي نعلمها ضرورة / 
وأنها لا تخلو من جميع ما ذكرنا وأنها لذلك محدئة مخلوقة وهذا جلي واضح . 

ودليل آخر: يقال لهم (أتقولون إن)7؟) النجوم أحياء قادرون حكماء مريدون لهم 
اختيار وعلم» أم النجوم على غير هذه الصفات. فتلحق بالجمادات؟ . 


() في (ر) النجم . 
(۳) في (ط) مدير حکیم. 


1 


۷ط 


۱/ر 


۷ب/ط 


۱ ر 


فان قالوا: إنها أحياء قادرة على ما ذكر من الصفات فهذا قول باطل ليس عليه أحدٌ 
من القائلين بالنجوم. ولان القول به يؤدي إلى إثبات أكثر من صانع واحدء وإله 
واحدء وقد بينا في غير هذا الموضع أنه يستحيل إثبات إلهين وأكثر / (وقضت۱) 
البراهين الصحيحة بإثيات إله واحد. 

وإن قالوا: إنها جمادات تؤثر بطبائعها فقد أبطلنا القول بتأثير الطبائع فيما تقدم؛ 
ولان من المستحيل أن يكون جماد يؤثر في الاحیاء القادرين الفاعلين الذين هم في 
ذواتهم أجل حالا وأتم في الذوات والصفات» ولو عكس هذا عاكس فقال يجب أن 
يكون اي القادر المريد هو المؤثر في الجماد لكان بالصواب آولی» (وهذا واضح 
)20 

واحتج المخالف بأن قال: لا شك ولا مرية في تأثير الكواكب في هذا العالم وذلك 
تعرفه بشيكين: آحدهما: الطريق الحسيء والثاني: الطريق العقلي الاستدلالي. 

فأما الطريق الحسي فلا خفاء با نجده من تأثير الشمس في الأجسام بطبيعتها من 
الحرارة حتى تسخنه بعد برودته» وتسوده بعد بیاضه؛ وتبيضه بعد سواده» وتلینه 
بالنضج بعد قوته؛ إلى غير ذلك ما (لا خفاء)"“ على ذوي الحس بهء ولهذا يحدث 
للجالس في الشمس من الكرب والصداع والحمى ولبس الأخلاط ما لا يستريب به من 
له آدنی عقل وأيسر ذوق. وأما الطريق الاستدلالي فإنا إذا عرفنا المواليد وما يقارنها من 
الطوالع وما تشهد به الكواكب في بروجها وأماكنها من سعادة ومنحسة وفساد وصحة 
ما إذا أجاد (فیه)(8) الناظر علم صحة تعليق ذلك با ذکرناه » والمدافع لهذا اما هو 
مكابر للحس معاد للدليل» ويجب عليه الانقياد إلى ما ذكرناه عند الفهم له بإنصاف. 

والجواب: إن ما ذكروه من التأثير الحسوس اما هو مبني على مسالة القول بالتولد 
(۱) بالاصل: وقضيت. 
(۲) في (ط) وهذا بين واضح. 
(۳) في (ط) لا خفاء به. 
(4) سقطت من (ط). 


- ۲۳۲ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
والتأثير» وهي مسألة عظيمة / وقد بينا فيها إبطال القول بالتولد» وأن ما يحدث من 
حرارة وبرودة ورطوبة ويبوسة وجوع وشبع وري وعطش إلى غير ذلك مما يظهر عند 
الاعتمادات» فذلك كله خلق الله تعالى وفعل من أفعاله يوجله قرين هذه الأحوال» 
لا أنه حدث عنها ولا (أنه)(21 تولد من اجتماعها أو افتراقهاء وإنما جعلت كالعلامات 
الدالة على وجود ذلك (و۳(6) الشرائط إلى غير ذلك من أسباب الاقتران» وقد حققنا 
فيها الأدلة في موضعها با فيه كفاية» فهذا الأصل الذي بنوا أمر الحس عليه لا نوافقهم 
على صحته» فبطل ما تعلقوا به. 

وأما ما ذكروه من الطريق الاستدلالي بالحساب ومعرفة أزمنة المواليد فغير صحيح 
أيضاً من جهة أنه لا يمر على نظام واحد ولا على وتيرة واحدة ولهذا نجد عسكر 
يخرج إلى الحرب لا يكاد یوافق أحدهم صاحبه في مولده بالزمان ولا بالطالع وتتفاوت 
درجاتهم واحوالهم ويقتلون كلهم في يوم واحدء وكذلك (یکونون)(۳) في سفينة في 
البحر فيتكسر (بهم) المركب فيغرقون في وقت واحدء ولا يسلم (منه۹(6) احد؛ 
وكذلك یجمع السلطان جماعة بسرور حدث له فيعطي كل واحد منهم من الدراهم 
والثياب والنافع والاستخدام مثل صاحبه مع اختلاف موالیدهم وأحوالهم وطوالعهم 
فعلمت أن ما ذکروه آمر لا يكاد ینضبط ولا یتحقق صحته؛ فإن اتفق في بعض 
الاحوال إصابة فذلك بطریق الوافقة لا بطریق (تقدير)" الصحة في طریق العرفة / . 

وما يحقق هذا ویوضحه آنا نری النجم إذا آراد أن یأحذ الطالع لولد أو لمسألة فانه 
من حين يأخذه إلى حين / ینصبه إلى حين یقف على الطالع بمشاهدة الشمس في 
العضادة واستقرار نور الشمس» من أحد ثقبي العضادة» واقعاً على مثله من الطرف 
(۲) في (ط) أو. 
(۳) في (ط) يكون. 
(5) في (ط) عليهم. 


(5) في (ط) فيهم. 
(5) في (ط) تقرير. 


5 YT ب‎ 


۸ 


۲ ر 


۸ب/ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو لسن علي ابن الزاغوني 


الآخر قد يسير الفلك دقائق كثيرة (و) إن لم تكن درجة فساعة الولادة قد لا 
تتحقق» وإنما يدرك ما يدركه بطريق الظن» وقد تحققنا ذلك بشواهد حاضرة نضربها 
لذلك. فإنا لو قدرنا ماء جارياً شديد الجئرية وأخذنا قصبة فأصلحنا منها على هيئة 
الدولاب ونصبناها لتدور بجرية ذلك الاء لم يشبت دورانها للناظر الذي يريد منها ما 
يريده من الفلك بأخذ النور من طرفي العضادة وإغا يقاربه مقاربة ما لا على سبيل 
التحقيق . 

ومهما صورنا من هذا فالفلك في دورانه أسرع وأجرى وأبعد أن يوقف في جريته 
على مقام التحقيق والاحتياط» فبان بهذا أن ما يقولونه إنما هو على سبيل الظن 
والحدس والتقريب لا على سبيل التحقیق. 


)١(‏ سقطت من (ر). 


۳ 


الایضاح في اصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغرمي 


فصل 


وكمال القول في إثبات التوحيد ذكر ما ذهبت النصارى إليه من التثليث. وشرح 
مذاهبهم واختلافهم والإشارة إلى إبطال قولهم با لابد من ذكره في هذا الكتاب(١)‏ 
وهذه حكاية قولهم فيما نقل عنهم: اتفقت طوائف النصارى على أن الله تعالى ليس 
بجسم» واتفقوا أيضاً على أنه جوهر واحد ثلاثة أقانيم» وأن كل واحد من الاقانیم 
جوهر خاص یجمعها الجوهر العام» ثم اختلفوا فقال بعضهم: إن الاقانیم مختلفة في 
الأقنومية متفقة في الجوهرية» وقال الآخرون: إنها ليست مختلفة في الاقنومية بل 
متغايرة» وقال قوم / منهم إن كل واحد منها لا هو الآخرء ولا هو غيره» ولیست 
بمتغايرة ولا مختلفة» وزعموا أن الجوهر ليس (هو)" غيرها إلا ما ذكر عن طائفة من 
الملكية فإنهم قالوا إن الأقانيم هي الجوهر / وان الجوهر غير الأقانيم»؛ وزعموا أن 
الجوهر هو الاب والأقانيم الحياة وهي روح القدس والقدرة والعلم» وأن الله تعالى 
اتحد بأحد (الاقانيم)" الذي هو الابن عيسى ابن مريم» وكان مسيحاً عند الاتحاد 
لاهوتياً وناسوتيآً حمل وولد ونشأ وقتل وصلب ودفن. 

واختلفوا هاهنا؛ فقالت النسطورية إن المسيح جوهران أقنومان قديم ومحدث. وإن 
اتحاده نما هو بالمشيئة» وان مشيئتهما واحدة ون كانا جوهرين. وقالت اليعقوبية: إنه لما 
اتحد صار الجوهران الجوهر القديم والجوهر المحدث جوهراً واحداً» واختلفوا هاهنا فقال 
بعضهم الجوهر الحدث صار قدياً ورعم آخرون منهم آنهما لما اتحدا صار جوهراً واحداً 
قدياً من جهة» محدثاً من جهة. وقالت الملكية: إن السیح جوهران آقنوم واحدء 
وحكي عن بعضهم أنه آقنومان جوهر واحد. وقالت الاریوسیة: إن الله تعالی لیس 
بجسم ولا آقانیم له وآن السیح لم یصلب ولم یقتل وأنه نبي وحکي عن بعضهم أنه 
)١(‏ قارن الباقلاني: التمهيد ص (۷۸ - 0 الجويني: الارشاد (۱4 - 1۸) وما پعدها. 
(۲) في (ط) ليس غيرها. ولعله الاصوب 
(9) في (ر) اتحد باتحاد الأقانيم. والتصويب من (ط). 


رف 35 


۹ط 


۳ ر 


۹ب /ط 


الإيضاح في أصول الدين ابو لسن علي ابن الزاغوني 
قال: المسبح ليس بابن الله عز وجل» وحكي عن بعضهم أنه ابن الله تعالى على التسمية 
والتقریب» وهذه الطائفة الأريوسية لا تخالف المسلمين إلا في نبوة محمد يكل . 

واختلفوا في الكلمة الملقاة إلى مریم - علی ها السلام - فقالت طائفة متهم إن الكلمة 
حلت في مريم حلول / الممازجة كما يحل الاء في اللبن فيمازجه ويخالطه. وقالت 
طائفة منهم: إنها حلت في مریم من غير مارجة كما أن شخص الانسان (یحل)(۲۱ في 
المرآة وفي الأجسام الصقيلة من غير مازجة. ورعمت طائفة من النصارى أن اللاهوت 
مع الناسوت كمثل الخاتم مع الشمع يؤثر فيه (بالتفش)۲) ثم لا يبقى منه شيء إلا أثر 
(فيه) 2 , 

وإذ قد حكينا أقوالهم فنحن نورد الكلام عليهم فصولا نفرد كل قول (بقصل)() 
يخلص البيان فيه لما قصد به / فأول ذلك: 


(۱) سقطت من (ط). 


(1) في (ط) بالفس. 
(۳) في (ر) إلا أثره. 


() في (ط) نفرد كل فصل بقول. 


عاض 3 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


الدلالة على أن الباري ليس بچوهر أنا قد علمنا تساوي الجواهر في ذواتها لتساويها 
فى حدودهاء وإذا ثبت هذا فكل ما يقع عليه اسم جوهر بحقيقته وجب أن يشارك 
الجواهر فيما يجوز عليها ويجب لهاء وقد ثبت أنها تقبل حمل المحدثات من الأعراض 
وأنها لا تنفك منهاء وأنها بذلك تكون محدثة ومنفعلة ومتجسمة بالاجتماع» والباري 
لا يجوز عليه شيء من ذلك فبطل كونه جوهراً. 

ودليل آخر: قد ثبتت الدلالة الجلية على کون الجواهر أحد أقسام العالم؛ إذ العالم 
إما جوهر منفرد بنفسه أو مركب فيكون جسماً؛ وكلاهما حاملان الأعراض وقد ثيت 
بالدلالة التقدمة کون العالم محدثاً غير قديم» فلو كان الباري تعالى جوهراً لوجب أن 
يكون محدئاً ولا اتفقنا على أنه تعالى قديم تعالى أن يكون جوهراً كما يتعالى أن يكون 
جسماً وحاملاً للأعراض . 

واحتج المخالف بانا قد اتفقنا على أن الباري تعالى ذات موجود قائم بنفسه مستغن 
بذاته وقد اتفقنا على أن الباري ليس بجسم؛ لأن الجسم لا يستغني بنفسه عن 
الاجتماع والترکیب» ولیس بعرض لاه یقوم بنفسه / فبقي أنه جوهر. 

ویحقق هذا أن الاشیاء على ضربين: ضرب يصح منه الفعل وهو الجوهر» وضرب 
لا يصح منه الفعل وهو العرض . وقد ثبت أنه فاعل فكان جوهراً. 

والجواب أنه يقال لهم: إنكم تشيرون إلى أنكم لم تجدوا ذلك في الشاهد فقط أم 
في الشاهد والغائب؟. فإن(١‏ قلتم: في الشاهد فذلك صحيح فما الدليل على الغائب 
أنه يكون مثله في ذلك . وان قلتم لم نجد في الشاهد والغائب فهذا باطل من جهة أن 
الغائب لم تدركوه وإنما تعرفتموه بالقياس فنحن نطالبكم في ذلك بوجه الجمع بينهماء 


ولا يتم ذلك إلا بمشاركة / الغائب والشاهد فيما لأجله استحق أن يوصف با يوصف 
به الشاهد. 
)١(‏ في (ط) وإن. 
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۰ب ط 
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الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وهنه مسألة الخلاف»ء ولانکم ما تتکرون على من یقول إن في الغائب ما لیس 
بجسم ولا جوهر ولا عرضء فما الدلیل على أن (لا غاثب إلا وهو6() مثل الشاهد. 

وجواب آخر: وهو آنکم إذا قلتم لم نجد قائماً بنفسه الا وهو جوهر. 

قلنا لكم: ولا وجدنا جوهراً قائماً بنفسه إلا وهو محدث كان بعد أن لم یکن؛ ولا 
(محد(۲) إلا وكان بعد أن لم يكن ولا (جوهرا)۳۱ إلا ویصلح أن يكون جسما 
مركباً تعتریه الحوادث فتغيره» وتدرکه (الآفات)“ فتفسده فهل تقضون في حق 
الباري تعالی بمثل ذلك» فان قلتموه ترکتم مذهبكم» وان منعتموه فسد دلیلکم . 

ویقال لکم على منهاج قولکم: إنا لم نهد حياً إلا وهو من نطفة ولا نطفة الا 
وهي“ من حيوان» وذلك متسلسل أبداً إلى ما لا نهاية له. وقد اتفقنا على أن الباري 
تعالى حي فهل تقضون عليه با يقضى على الحيوان المشاهد؟ فان قلتم ذلك قلتم با 
اتفق على بطلانه» وان أبيتم ذلك بطل دلیلکم» ويقال لكم: قد تأملنا الفاعل في 
الشاهد فرأيناه إنما يفعل بالات وأدوات وجوارح» وعلاج ويدركه في / ذلك تعب 
ومشقة؛ وقد اتفقنا على أن الباري فاعل. فان الحقتموه في ذلك بالشاهد» فذلك مما 
اتفقنا على بطلانه» وان أبيتم ذلك فسد دليلكم ويقال لهم إذا قلتم : إن الباري جوهر» 
أفتقولون: إنه يساوي الجواهر الموجودة العقولة (وهو) من جنسها؟ فان قالوا: هو 
كذلك . قالوا ما اتفقنا على بطلانه وان أبوا ذلك قلنا لهم ما تتکرون على من يقول 
إن الباري قديم موجود ليس بجوهر ولا عرض ولا كالموجودات كما أنه ليس كالجواهر. 

ويقال لهم / : قد قلتم إن الجوهر شريف لأنه حامل للأعراض؛ والعرض خسيس 
فهل تقولون إن الباري يشارك الشريف في أنه يحمل الأعراض أم لا؟ فإن قلتم بذلك 
قلتم ا وقع الاتفاق على بطلانه» وان أبيتم ذلك فقد نفيتم عنه الشرف. 


. . . في (ر) الغائب إلا وهو.‎ )١( 
في (ط) ولا محدث.‎ )( 

(۳) في (ط) ولا جوهر . 

(4) في (ر) آفات. 

( في (ط) وهو. 

(1) سقطت من (ط). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
فصل 
في إبطال الفول بالأفانيم 


الأقانيم واحدها أقنوم. وقيل قنوم واختلفوا في الأقانيم. فقال قوم منهم هي 
جواهرء وقال قوم هي خواص» وقال قوم هي صفات. وقال قوم هي آشسخاص: 
والاب عندهم الجوهر الجامع للأقانيم» والابن هو الكلمة التي اتحدت عند مبدا السیح» 
والروح هي الحياة. وأجمعوا على أن الاتحاد صفة فعل وليست بصفة ذات. 

والدلالة على إبطال قولهم في الأقانيم أنا نقول لهم قد قلعم إن الجوهر العام جامع 
للأقانيم التي تدعونهاء فنقول لكم: هذه الأقانيم هي هو آم (هي)0) غیره؟ فان 
قالوا هي هوء وهو قول اليعقوبية والنسطورية. قلنا لهم: فالجوهر غير مختلف من 
حيث كان جوهراًء ومن حيث كان محدوداً ومن حيث كان خواصاً متباينة العنی» 
وهذا ما توافقون علیه» والاقانيم مختلفة من حيث هي خواص متباينة المعنى» (و)(۳) 
من حيث هي محدودة» ومن حيث هي أقانيم لآن منها عندهم الابن الذي تدرع 
بجسد / المسيح دون الروح» فقد ثبت بهذا أن الجوهر غير مختلف من حيث الجوهر 
والعدد والخاصة» والأقانيم مختلفة في جميع ذلك» وهذا يوجب استحالة کون 
أحدهما الآخرء وتجهيل من صار إليه» وهذا ما لا خلاص لهم منه. 

وان قالوا: إن الجوهر غير الأقانيم وهو قول الملكية الذين هم الروم. قلنا: 
(فهذا)*) يوجب أن يكون الجوهر إلهآ والاقانيم الثلائة آلهة هي غيره» فالإله حيثذ 
جوهر وثلاثة أقانيم غيره» وهذا نقض لقولهم ثلاثة» ونفي الرابع . 

وان قالوا الإله ثلاثة آقانیم» والرابع ليس بغير الثلاثة . 
)١(‏ سقطت من (ر). 
(۲) سقطت من (ط). 


)£( في (ط) هذا. 


۔ ۳۹ 


۳۱ط 


۷ ر 


۱ب/ط 


الريضاح في أصول الدين ابر الحسن علي ابن الزاغوني 


قلنا لهم: (ما الفرق) 2١!‏ في هذا / بينكم وبين من قال الأقانيم ثلاثة ولا جوهر 
هناك يجمعها ولا هي له؟ ولان هذا يؤدي إلى أن يكون الجوهر الرابع وجوده كعدمه 
وهو مع هذا جامع لهاء وهذا الكلام هو الجهل بعينه. 

ويقال لهم إذا جاز أن يكون الرابع مع الثلاثة ثلائة» جاز أن يكون الثالث من الاقانیم 
مع الأقنومين اثنين» وجاز أن يكون الثاني مع الأول واحداء (فیرجع)۳۳؟ الامر إلى إثبات 
أقنوم واحدء وبقى ما زاد عليه» (ولا)() يكون الرابع يزيد على الشالثء والثالث لا 
يزيد على (الثاني)ء والثاني لا يزيد على الواحد. وهذا مستحيل في القول بوضعه 
ومفسد لقولهم بالتزامه ولا محيد لهم عنه. وهذا بعینه يقال لليعقوبية والنسطورية في 
قولهم إن الأب إلهء والابن إله والروح الم والثلائة مع (هذا)(° واحد. 

ودليل آخر: يقال لمن زعم أن الأقانيم خواص وصفات للجوهر العام قد زعمتم أنها 
أقانيم وخواص وصفات لا لانفسها وإنما هي لمعنى آنحر غيرهاء وذلك يوجب إثبات 
أربعة وهو مبطل لقولكم بالتثليث» وان أبوا هذا وقالوا هي خواص لانفسها (وصفات 
لالفسها)۳) وأقانيم لأنفسهاء قلنا لهم هذا مستحيل أن تكون خاصة / وصفة لانفسها 
لأن من شأن الصفة لا تقوم بنفسها ولابد لها من محل يقوم به وحامل يحملهاء ولأن 
هذا القول يؤدي إلى محال؛ لانه إذا كان الأقنوم أقنوما لنفسه وعيسى أقنوم أحدها 
وجب أن يكون ابناً لنفسه وكذلك الروح يكون روحا لنفسها والصفة صفة لنفسها وهذا 
قول محال فوجب أن يكون باطلك وقد زعم قوم منهم أن الأقانيم أشخاصء فنقول 
لهم آهي أشخاص لنفوسها أم لجوهر يجمعها؟ ونعيد القول عليهم كما تقدم ولا محيد 
لهم عنه. 
(۱) سقطت من (ط). 
() في (ط) ویرجع. 
(۳) في (ط) فلا. 
(5) في (ط) ولا يزيد الثالث على الثاني. 
(4) سقطت من (ط). 
)٩(‏ سقطت من (ط) 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغرني 

ودليل آخر يقال لهم: إذا كان الاب جوهراء والابن جوهراً / غیره» والروح من 
جوهرهماء فما الذي أوجب اختصاص أحد الجوهرين بان كان ابا والآخر آبا؟ ولو 

عكس عاكس هذا ما الذي كان يوجب إبطال قوله» لا سيما مع قولهم إن الجوهرين 
۱ قديمان لانفسهما وليس آحدهما أسبق في الوجود من الآخرء ولا يجدون إلى إيطال 
ذلك سبيلاً» وهذا مبطل لقولهم. 

واحتج الخالف (بانه)() قال قد ثبت أن الباري موجود حي عالم فوجب أن 
يكون ثلاثة أقانيم» أحدهما: الجوهر القائم بنفسهء والآخر الحياة» والآخر العلم؛ لان 
معنى قولنا حي عالم أي ذو حياة» وذو علم» والحسياة هي روح القدس والعلم هو 
الكلمة فاقتضى ذلك صحة ما قلنا. 

والجواب: إن جار إثبات الثلاثة لا ذکرتم» وجب إثبات آربعة؛ لأنه موجود حي 
عالم قادر. فكما أن العالم هو ذو العلم فكذلك القادر هو ذو القدرة. 

فان قالوا: إغا منعنا من ذلك لاآن القدرة والحياة واحد. قلنا: إن جار أن تكون 
القدرة والحياة واحداً جاز أن يكون العلم والحياة واحداًء وقد أجمعنا على خحلافه؛ 
ولأنه اما تكون/ (القدرة)١)‏ والحياة واحداً إذا كان لا حي إلا قادر» ونحن نعلم 
ونتحقق أن لنا حياً غير قادر وقد نعلم الحي حیاً ولا نعلمه قادرا ولو كان كما ذكروا 
ما جاز أن يعلم احي حياً إلا مع علمه قادراً وهذا محال . 

فان قالوا: لا يجوز أن يكون العلم هو الحياة لأن الحياة لا تزيد ولا تنقص والعلم 
يزيد وينقص . قلنا وكذلك لا يجوز أن تكون الحياة هي القدرة لأن الحياة لا تزيد ولا 
تنقص» والقدرة تزيد وتنقص» وهذا مما لا محيد لهم عنه. 

وجواب آخر يقرب من الأول» وهو أنا نقول: قد ثبت أن الباري حي عالم قادر 
مريد سميع بصير متكلم موجود باق قدیم» فيجب أن يكون كل واحد من هذه اقنوما 
كما قلتم في اي العالم / وما الفرق بينهما؟ . 


)١(‏ فی (ط) بأن قد ثبت 
(؟) في (ط) العلم 


54“ 


۸ ر 


۲ ط 


۸۱۹ 


۲ب/ط 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوي 
قصل 
فر إبطال فولهم‌فر_الاتداد 


وقد اختلفت آقوالهم في الاتحاد اختلافاً متباينآء فزعم قوم منهم أن الاتحاد هو أن 
الكلمة التي هي الابن حلت جسد السیح» وقيل هذا (هو۱(6) قول الاک‌ثرین منهم. 
وزعم قوم منهم أن الاتحاد هو الاختلاط والامتزاج. 

وقال قوم من اليعقوبية: هو أن كلمة الله انقلبت لحما ودماً بالاتحاد. وقال كثير من 
اليعقوبية والنسطورية الاتحاد هو أن الكلمة والناسوت اختلطا وامتزجا كاختلاط الماء 
بالخمر وامتزجهماء وكذلك الخمر واللبنء وقال قوم منهم إن الاتحاد هو أن الكلمة 
والناسوت اتحدا فصارا هيكلاً ومحلاً. وقال قوم منهم الاتحاد مثل ظهور صورة الإنسان 
في الرآة» وکظهور (الطابع)"“ في المطبوع مثل الخاتم في الشمع. 

وقال قوم منهم الكلمة اتحدت بجسد المسيح على معنى أنها حلته / من غير ماسة 
ولا تمازجة» كما نقول الله في السماء وعلى العرش من غير مماسة ولا مازجة وكما 
نقول: إن العقل جوهر حال في النفس غير مخالط للنفس ولا ماس لها. 

وقالت الملكية (الاتحاد۳(6 إن الاثنين صارا واحداً وصارت الكثرة قلة» ونحن نورد 
على هذه القالات ما لابد منه في فصول (تشمل)(؟) دلائلها الجميع . 

فأما الدلالة على إبطال قول من زعم أن الاتحاد هو الكلمة التي هي الابن حلت 
جسد السیح وهو مثل قولهم إن الكلمة والناسوت اتحدا فصارا هيكلاً واحداً. 

فنقول: لا يخلو أن تكون الكلمة عندكم قديمة أو محدثة. فان كانت قديمة فمحال 
أن يحل القديم في محل فيتحد بمحله لان محله الجسد والجسد محدث لأنه يؤدي إلى 
(۱) سقطت من (ر). 
(۲) في (ط) الطبائع . 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) في (ط) تشتمل. 
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أن يصير القديم محدثاً وهذا محالء وان جاز أن يصير القديم محدثاً جاز أن يصير 
للحدث قدياً وهذا محال قطعا والعلة في هذا ما تقدم وأن القدیم ما كان / بصفة 
السبق لغيره» والحدث ما تأخر عن غيرهء وزوال سبقه مع بقائه محال كما أن زوال 
عدمه مع كونه بعد عدمه محالء وهذا أجلى في بطلان اتحاد الكلمة والجسد على هذا 
الوجه وان كانت محدثة فالكلمة المحدثة تكون عرضاًء ومحال أن يصير العرض جسماً 
كما أنه محال أن يصير الجسم والجوهر عرضاء وهذا جلي واضح. 

ودليل آخر : إذا جاز أن تتحد الكلمة القديمة بالجسد (فيصيران) ٩۱۱‏ شيئاً واحدا فلم 
لا يجور أن تنقلب الكلمة بنفسها من كونها قديمة إلى كونها محدثة» وما المانع من ذلك 
إذا جاز عليها الاستحالة والانقلاب» وكذلك القول / في المحدث أن يصير قديماء وإذا 
ثبت استحالة ذلك فالعلة فيه ما ذكرنا وهذا جلي (واضح)() في إبطال قولهم . 

ودليل آخر: يقال لهم لم زعمتم أن كلمة الله اتحدت بچسد المسيح دون جسد غيره 
من الأنبياء ‏ عليهم السلام  ٩۳‏ مثل آدم وإبراهيم وموسى ونوح وغيرهم من الأنبياء؟ 
وما الذي لاجله اختص بذلك دون غیره. فان قالوا لما ظهر على يده من الآيات 
المذكورة من إحياء الموتى وإبراء الأكمه والأبرص إلى غير ذلك مما لا يقدر عليه أحد إلا 
إله. قلنا لهم: هل ذلك بقدرته؟ وأنه كان مستقلاً بفعل ذلك بنفسه أم كان ذلك بقدرة 
الله تعالى أظهره على يديه. 

فإن قلتم بقدرة من نفسه وقوة من اختراعه فنحن لا نسلم ذلك فما الدليل عليه. 
وان قلتم إنه بقدرة الله وقوته (أظهره)9؟2 على يديه فهذه صفة ما ظهر على أيدي 
الأنبياء قبله مثل انقلاب العصا حية وغير ذلك من الآيات» فقد تساويا في السبب فلم 
اختص أحدهما با لم (يساويه)0*) الآخر فیه» وان قالوا إن موسى لم يخترع شيئاً من 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) سقطت من (ر). 


(4) في (ط) أظهر . 
)0( قي (ر) یساوه. 


Yr _ 


۰ ر 


۳ 


۰۱ ر 
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الایضاح في أصول الدين أبو اخسن علي لين الزاغوني 


ذلك ولا نسبه من ذلك إلى نفسهء وإئما كان يدعو ربه فیجیبه . 

قلنا:/ وكذلك عيسى فإنه كان يدعو ربه فيجيبه ولا فرق بينهما. 

وان قالوا إن موسي كان يدعو بلسان العبودية» وعيسى كان يدعو على سبيل التعليم 
لأمته. قلنا: ليس كذلك بل كلاهما كان يدعو بحكم العبودية» فهذا قول لا نسلمه(١2‏ لكم. 

وان قالوا قولنا عيسى ‏ عليه السلام _ 9) اسم لعنیین: أحدهما ناسوت والثاني 
لاهوت» فما كان من دعاء وعبودية رجع إلى الناسوت» وما كان من إحداث واختراع 
فهو من اللاهوت. 

قلنا لهم: لا نسلم هذا وهو دعوى مسألة الخلاف» ولانه قد يدعى هذا بعينه في 
موسى وغيره من الانبیای فيقال: إن موسى / اسم لمعنيين ويفصلونهما كما ذكرتم 
فيتقابل القولان» وتقف الدعوى. 

وان قالوا: إن كل واحد من هؤلاء الأنبياء أقر بأنه مربوب مخلوق» وناسوت عاطل 
عن لاهوت. فآمنا فيه با آقر به فأما عيسى فلم يقر بشيء من ذلك. 

قلنا: آولا: (قد)" آقر بذلك عيسى واعترف بانه عبد مخلوق ومرسل في كتابنا 
قوله تعالى: «قال إني عبد الله آثاني الکتاب وجعلني نی (مريم: ۰0۳۰ وفي الإنجيل: 
'إني عبد الله أرسلت معلماً". وفي الإنجيل "قال عيسى اخرجوا بنا من مدینتنا فان 
النبي لا يكرم في مدینته "۰ وقد ذكر لهذا نظائر كثيرة. 

قالوا: فقد خص عيسى من (دون) غيره من الأنبياء ها يدل على أنه إله كما 
ذكرناء ولهذا في الإنجيل العذراء تحمل وتلد ابناً ويدعى اسمه إلهاً. 

قلنا: هذا قول يحتاج في إثباته إلى نقل ثقة حتى يشبتهء وإلا فإنه لم يصل إلينا 
بطريق مثله یقبل» وإنها نسمعكم تذكرونه (وتتتحلونه)(۲۹ على أنه قد ورد بمثل 
(۲) سقطت من (ر). 


فرق بالاصل من. 
() سقطت من (ط). 


(۵) في (ط) وتحكونه. 
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طريقتكم في موسى مثل ذلك» فذكر أن الله تعالى "لا كلم موسى قال: يا موسى إني 
قد جعلتك إله هارون؛ وجعلتك إلهآ لفرعون" فقد استويا في الذكر باسم (الال)(۱ 
ولانه لیس فيما ذكرتم ما يدل على ما تقولونء وذلك أنه قال ویدعی / اسمه إلهأ ۸۲۲ ر 
فمعناه يدعيه من يدعيه منكم» ومن أمثالكم . 

وليس في الكلام ما يدل على أن الله تعالى أقره على تسميته بذلك» ولأنه لو أقره 
على ذلك كما أقر الروي في موسى فان معناه أنه إل أي مدبرء وداع إلى الصواب؛ 
وكاشف لطريق الخير من (طريق)" الشرء وينصح العباد ويكون بر بهم رحیماً بهم 
فسماه بذلك على سبيل الاستعارة» لا على سبيل التحقيق كما يسمى الله رحيماً 
والعبد رحيماء والله كرياً والعبد كريماء والله ربا والعبد / ربا إلى أمثال ذلك من ١۳٠د‏ 
الأسماء. 


)۱ في (ط) إله. 
(۲) سقطت من (ط). 
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فصل 


فأما الدلالة على إبطال قول من قال إن الاتحاد هو الاختلاط والامتزاج» فتقول لا 
يخلو أن تكون الكلمة قديمة أو محدثت فان كانت قدية فلا شك أن الاختلاط أمر 
حادث» والكلمة سابقة. فإذا الانفراد والخلو عن الامتزاج قد ثبت وصفاً للكلمة 
القدیة وكل قديم فهو بصفته لا يقبل التغيرء لأن ذلك مما يرفع وصف القديم فهو 

وإذا ثبت هذا امتنع في حق الكلمة القديمة الامتزاج والاختلاطء ولان جواز 
الاختلاط والامتزاج يؤدي إلى إثبات الماسة؛ لانه لا سبيل إلى الاختلاط والامتزاج 
الا به» ويوجب أن يجوز التركيب الموجب لتحصيل الكيفيات الشابتة به» ومحال في 
حق القديم إثبات ما يعود بكيفية؛ لأن ذلك اما هو من صفات الاجسام المؤلفة» وهو 
متنزه عن ذلك لعلة أن التأليف فعل من ضرورته جواز انحلاله وتقدم افتراقه» وما هو 
محل للحوادث لا تفارقه وجب أن يقضي بكونه محدثاً. 

وإذا اتفقنا على أن الكلمة قديمة وجب أن ينفى عنها ما يخرجها عن حد القديم 
ويدخلها في جملة المحدث» وان كانت الكلمة محدثة فالكلمة المحدثة هي عرض» 
والعرض لا يتصور فيه مخالطة الجواهر والأجسام ولا مازجتها وإنما يقوم بها. 
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وأما الدلالة على إبطال قول من زعم (أن الكلمة استحالت ما ودماً فهي أن نقول 
لا يخلو / اما أن يقولوا) 2١(‏ إن الكلمة القدية انقلبت ما ودماً محدئین فصارت 
محدثة» أو (انقلبت)" ما ودماً / قدیا؛ لانها لم تتحول عن قدمها. 

فان قالوا انقلبت الكلمة القديمة فصارت محدثة فنقول إذا جار على الكلمة أن 
تنقلب عن القدم إلى الحدث فلم لا يجوز أن ينقلب الباري الأب القديم من القدم إلى 
الحدث» وما الفرق بين ذاته وبين صفاته في استحالة كل واحد منهما من القدم إلى 
الحدث؟ ولأنه لو كان في الممكن أن ينقلب القديم فيصير محدثاً فلم لا يجوز أن 
ینقلب المحدث فيصير قديماً والجامع بينهما أن كل واحد منهما على ما ذكروا يعرض 
الزوال والانقلاب والتغير والابتدال» ولانه إذا جار أن تنقلب الكلمة لحمآ ودماً فلم لا 
يجوز أن ينقلب اللحم والدم كلامآء ولان الكلام في الحقيقة صفة واللحم والدم 
موصوف فمن الحال أن ينقلب الوصف فيصير موصوفاً كما يستحيل أن ينقلب 
الوصوف فيصير وصفاً وهذا جلي (ظاهر)" لا جواب (لهم)(*) عنه. 

وان قالوا انقلبت لحماً ودماً قدیین فمحال ایض من جهة أن اللحم والدم حادثان 
وجسمان ولا سبیل إلى ابطال جسم حادث أن یکون قدياً لا (عللنا)۲*۱ فیما قبل من 
احتیاجه إلى التألیف وقیام الاعراض به وکونه منتقلاً من حالة إلى حالة ومن صفة إلى 
صفة» والقدیم يمتنع عليه ذلك . 


(۱) سقطت من (ط). 
(۷) في (ط) انقلبت . 
() في (ط) واضح. 
(4) سقطت من (ط). 
(0) في (ط) علمناه. 


¥ 


۰۵ ط 


رط 


ر٤‎ 
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فأما الدلالة على قول من قال: إن الكلمة والناسوت اختلطا اختلاط الماء والخمر 
والاء واللبن» وكذلك قول من قال منهم (إنهما)7١)‏ اختلطا فصارا هيكلاً واحداً فالكلام 
عليهم على نحو ما مضى في الفصل الذي قبله. 

وأما قول من قال الاتحاد حلول الكلمة في الناسوت / من غير مماسة فهو كحلول 
الباري في السماء» وحلوله على العرش من غير مماسة» وكحلول الوجه في المرآة من 
غير مماسة؛ فالدلالة على فساده أن إثبات الحلول مع نفي الماسة أمر لا سبيل إليه فإنه 
لا يوصف بالحلول / إلا من يوصف بالمماسة» فما الدليل على أن أحدهما يفارق 
الآخرء وذلك لان الماسة والحلول من صفة الأجسام والجواهرء والباري وكلامه ليس 
بجسم ولا جوهر ولا عرض. 

وآما قولهم إن الباري حال في السماء أو في العرش» فذلك آمر لا نقوله ولا نراه 
مذهباًء وافا نصف الله تعالی في ذلك با وصف به نفسه ولا نزید عليه بقول یوجب 
تحصيل معنی معقول يزيد على إطلاق الوصف. وظاهر الامر في صفات الله أن تکون 
ملحفة بذاته» فإذا امتنعت ذاته من حصیل معنی يشهد الشاهد فيه بمعنى يؤدي إلى 
كيفية فكذلك القول فیما آضافه إلى نفسه من صفاته» وأما الوجه في الرآة فليس بحال 
في المرآة» وإنما الجسم الصقيل یعکس شعاع العين فینظر الانسان وجهه بالمنعكس من 
شعاع عینه. فأما أن يكون الوجه أو صورته (حالا)" في المرآة فلا. 


(۱) سقطت من (ط). 
(1) في (ط) حالة. 
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فصل 


وأما الدلالة على إبطال قول من قال إن الاتحاد أن تصير الكثرة قلة» فهي أن نقول 
اتتقال الكثرة إلى القلة لا يخلو ما أن يكون بطريق التلاشي والعدم» أو بطريق 
التداخل» أو بطريق التسمية والعدد. 

فان قلتم: بطريق التلاشي والعدم فأنتم مطالبون ما الذي تلاشى وانعدم الكلمة 
(او۱(6) جزء منها آم الناسوت وجزء منه؟ . 

فان قلتم: الكلمة (آو6) جزؤهاء فهذا محال من جهة أن الكلمة قديمة. 
(والقديم)20 / لا يقبل العدم» لأن القديم قديم لنفسه (وما دامت نفسه باقية)7؟؟ لم 
يجز عليه (التغيير)220 والعدم والزوال. 

فإن قلتم: ((ن۱(6) الناسوت وجزؤه وقع فيه التلاشي؛ فهذا محال أيضاً من حيث 
أنه لو وجد ذلك فيه لزاد أو نقص ولا شك في ثبوت ناسوت عيسى وقامه فاذا ثبت 
هذا بطل هذا القسم. 

وان قلتم : إنه صار واحداً بطريق التداخل فذلك محال أيضاً من جهة أن التداخل / 
في الناسوت محال؛ فلا سبیل إلى تداخل الجواهر والاجسام بعضها في بعض؛ ولا 
سبیل إلى تداخل الكلمة في الجسم» من جهة أن التداخل تداخل بين الثلین فالكلمة 
ليست من جنس الجثمان والهيكل فلا سبيل إلى تداخل الكلمة. 

ولأنا قد بيّئا أن الكلمة قديمة» وكانت في القدم بوصف الانفراد» والتداخل أمر 
حادث والقديم ليس بمحل للحوادث» وإن قلتم بطريق التسمية والعدد فهذا محال أيضاً 


)١(‏ في (ط) و. 

(۲) في (ط) و. 

(۳) كذا في (ط)ء وفي (ر) والقديمة. 

(4) في (ر) ما دامت نفسه العدم لأن القديم بأقيه. والتصويب من (ط). 
(4) في (ط) التعير. 

(7) سقطت من (ط). 
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من جهة أن الكلمة باقية والهيكل باق مع التداخلء فما زالت التسمية ولا عدم العدد 
وهذا جلي واضح لا محيد لهم عنه» وقد تعلقوا بكلمات رووها عن المسيح لم يثبت 
لها عندنا نقل ولا عرف. 

فقالوا: إنما قلنا بأن المسيح ابن الله لأن المسيح قال: "آنا وأبي واحد فمن رآني فقد 
رأى أبي؛ ومن أطاعني فقد أطاع أبي» ومن عصاني فقد عصى آيي" . وهذه الكلمات 
لا نجد لها أصلاً شرعيا ولا نجد لها معنى مقبولا من (طریق)؟ التأويل والتجويز. فان 
قوله أنا وأبي واحد هذا في الحقيقة محال؛ لانه واحد وأبوه آخر؛ يشهد لهذا أن عيسى 
ناسوت وكلمة والرب ليس بكلمة ولا ناسوت وإنما هو ذات غير الحالين جميعاً فإذا 
استحال كونهما واحداً بطل هذا القول / . 

وكذلك قوله (من)20 رآني فقد رای أبي ليس بصحيح أيضاء لان النصارى تذهب 
إلى أنه صلب وأبوه لم يصلب» (وهذا)20 قد رفع وأبوه لم يرفع» وهو قد رآه كل من 
كان في زمنه وأبوه بخلاف ذلك» وقد تأوله قوم بأن معنى قوله "من رآني فقد رأى 
أبي " أي رأى حكمته وقدرته وإذا سمع مني فکآغا سمع منه أمره ونهيهء لا أنه عين 
أبيه» لأنه يقتضي أن يكون الأب طاعما بأكله وشارباً بشربه محمولاً بحمله مصلوباً 
بصلبه» إلى غير ذلك من الأحوال التي جرت علیه» وهذا محال قطعاً ویقیناً | . 

وحكوا عن عيسى - عليه السلام ‏ أنه قال "آنا قبل إبراهيم " ومعلوم أنه وجد بعد 
إبراهيم بكثير فلو لم يكن إلها لا كان قبله. وهذه حكاية لا معول عليها ولم يثبت بها 
روایة؛ وقد تأولها ناس على أن من ديني ما كان قبل دين إبراهيم ‏ عليه السلام - وقد 
حكي عن کثیر من الانبیاء من طرق غير مرضية عند آئمة الشرع في المبتدآت وأمثالها ما 
لا یقبل مثله» فمن ذلك ما رووا عن سلیمان بن داود أنه كان في کتابه "آنا قبل الدنیا 
وکنت مع الله حين مد الأرض وکنت صبياً آلعب بين يدي الله" وهذا بعید صحته 
بعید تأویله لا یلتفت إلى مثله . 
(۲) في (ط) فمن. 


(۳) في (ط) وهو . 
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فصل 
آلباری تعالو موجود 


وهو قول عامة أهل الاثبات(۱ وذهبت نقاة الصفات إلى أنه لا یوصف بأنه 
موجود» بل يقال لیس بعدوم. 

والدلالة على ما قلناه أن الوجود والعدم یتعاقبان ویتقابلان من غير واسطت فإما أن 
يكون الشيء ثابتاً يشار إليه فهذا يوصف بالوجود» وإذا استحال إثباته وامتنعت الإشارة 
إليه بنتعت أو صفة امتنع أن يكون موجوداً (وکان۳6) / معدوماء وإذا ثبت أنه لا 
(واسطت)(۳) بيتهماء وقد وقع الاتفاق على أنه ليس بمعدوم وجب أن نثبت ضده» وهو 
الوجود. ونما يحقق هذا ویوضحه (أنه)2 قد ثبت بالدلیل الواضح (أنه تعالی)(*) 
فاعل للعالم وخالق له والفعل إنا يصح من الموجود دون العدوم» وهذا جلي واضح 
لا محيد عنه . 

قالوا: إنما منعنا من اثبات وصفه بأنه موجود من جهة أن الوجود کون والکون 
فهو موجود / والفاعل الموجدء والمفعول الموجدء وإذا ثبت أنه فعل أوجب ذلك أن 
۱( لفظ الوجود في أصل اللغة مصلر وجدت الشيء اجده وجودآ ویراد به تارة الصدر الذي هو 

الأصلء ويراد به تارة المفعول أي الوجود» وكذلك لفظ الفعل» فإنهم یقولون وجد هذا وهه 

صيغة فعل مسبني للمفعول» فقد يريدون بذلك أنه وجده واجد» وقد يريدون بذلك أنه كان وحصل 

حتى صبار بحث يجده الراجد» ثم لما صار هذا العنی هو الغالب في قصدهم صار لفظ الموجود 

عندهم والوجود يراد به الثبوت والکون واصول من غير أن یستشعر فيه وجود واجد له لا بالفعل 

ولا بالاستحقاق. (ابن تيمية: بیان تلبيس الجهمية (۳۲۹/۱). 
(؟) في (ط) فکان . 
(۳) في (ر) واسط . 


)٤(‏ سقطت من (ط). 
(۵) في (ر) أنه يقال والتصویب من (ط) 
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يقتضي فاعلاً فيفتقر إلى موجد ثبت وجوده به» وهذا محال قطعاً ویقیناً فنفینا عنه أن 
يوصف بالوجود لذلك. 

قلنا: هذا كلام أجري الامر فيه على الشاهد والحاضرء والمشاهد الحاضر إنما هو 
موجود بفعل فاعل» وإرادة مريدء واختيار مختار وجد بحد عدمه ويتصور عدمه بعد 
(وجوده۱(6 ونحن كلامنا في الغائب الذي لا يناسب الحاضر فيما لاجله صار وجوده 
فعلاً» وكان الوجود منفعلاًء فما الدليل على أن الغائب يتاسب الحاضر مع عدم 
اشتراكهما في العلة وسبب الوجود. 

وعا يحقق هذا ویوضحه أن الباري وجوده وصف ثبت لذاته ولنفسه لا لعلة ولا 
لسبب» وذاته موصوفة بأنها قديمة لم يسبقها سابقء» ولم يتقدمها متقدم» ولم يشاركها 
في كونها ثابتة لنفسها غيرها وإذا كان وجوده واجبآ لنفسه موجوداً بوجود نفسه» ولم 
يسبقه سابق» ولم يتقدمه سواه بطل أن يكون وجوده مما يضاف إلى موجد» وأن يكون 
وجوده فعلاً يضاف إلى فاعل . 

۷ وجواب آخر: وهو أن كونه موجوداً صفة لذاته واعلم / أنه ليس مقابلاً لأي شيء 
في صفته» فكأن القائل يقول في السؤال عنه باي شيء وجوده عند إثباته یقابله» ليس 
له وجود عند نفيه» وإنما يتردد القول بين الاثبات والنفي فيما له حقيقة يجوز أن يتردد 
بين الإثبات والتفي» وأنتم تضيفون الليس إلى ما لا يتصور فيه الوجود وهذا قول 
محال. 


)0 في (ط) ويتصور وجوده بعل علمه. 
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فصل 


فإذا ثبت أنه موجود فهو ذات ثابتة بحقيقة الإثبات يقع عليها اسم شيءء وهو قول 
عامة أهل الإشبات» وذهبت نفاة الصفات إلى أنه يقال ليس بذات ولا بشيء» وذهب 

جهم بن صفوان(۲ إلى أنه يسمى بذات ولا يسمى بشيء(۲. 
والدلالة على تسميته / بذات أنا قد بینا أنه موجودء والموجود إشارة إلى ذات» فلو 

لم يكن ذاتاً لا صح وجودهء ويحقق هذا ويوضحه أنه قد ثبت ایضاً بدلائل واضحة 

أنه فاعل العالم وموجده» ومن المحال فاعل ليس بذات لان من شرط الفاعل كونه 

ذاتاً؛ لأن من الحال ما لیس بذات أن یکون فاعلگ وهذا جلي واضح لا محید عله . 
ومما يشهد لهذا أنه تعالی وصف نفسه في کتابه با يدل على أنه ذات بقوله تعالی: 

«ذو الجلال والإكرام 4 [الرحمن: ۰۲۲۷ وقوله : ذو العرش المجيد > [البروج: ۰۲۱۰ وقوله 

تعالی : ۵ شديد الْعقاب ذي الطّول 4 اغافر: + وذو يضاف إلى لفظ المذكرء كما يضاف 

ذات إلى المؤنث» ومنه قوله تعالى: 9 والتخل ذات الأُكْمَام» الرحمن: 00١‏ وقوله: 

« وتودون أن غير ذات الشوكة تكون کم [الانفال: ۷]. وعلى هذا جرى القول عند 

أهل العربية يقولون: فلان ذو الجمة: أي الذات صاحبة الحمة» وفلانة ذات الوجه 
والدلالة على تسميته شیا أنه إذا ثبت أنه فاعل العالم وموجود ثبت أنه ذات» 

(والذات)(۳) شيء يشار إليه ويوصف» وهذا (ما لا مزيد قي الوضوح عليه). 

(۱) أبو محرز الراسبي مولاهم السمرقندي الکاتب التکلم كان ینکر الصفات وینزه الباري عنها بزعمه. 
قتل مع الحارث بن شریح سنة ۱۲۸ (ابن حجر: لسان الیزان (۰)۲8۲/۲ سير اعلام النبلاء 
0 الشهرستاتي: الملل والنحل (ص85)» عبد القاهر: الفرق بين الفرق(ص۱۲۲۰۱۲۱). 

(۲) والسبب في ذلك بزعمه أنه إذا سمي باسم تسمى به المخلوق كان تشبيهاء فامتنع من وصف الله 
تعالى بانه شيء أو حي أو عالم أو مريدء وقال: لا أصفه بوصف يجوز إطلاقه على غيره. 

(۳۲) سقطت من (ط). 

(4) في (ط) ما لا مزيد على وضوحه. 
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وقد ورد في القرآن ما يدل على أنه سمی نفسه شیناً وهو قوله تعالی / : و فل أي 
شيء أكبر شهادة قل الله شهيد بيني وبيتكم 4 [الأنعام: ]۱٩‏ وأي سوال عن آمر یتعلق بذات 
يحتاج إلى تميزها من ذوات» ولهذا نقول: أي الرجال زيد؟ فيقال الظريف الطویل 
فنعته با يتميز (به من)(۱) الصفات التي ینفرد بها عن بقية الرجال» وقد حكى 
(بعض)۳) اصحابنا بأسانيد مشهورة عن جهم بن صفوان أنه شك في الله تعالى» 
فبقي أربعين يومآ لا يصلي» فقيل له في ذلك» فقال كيف اعبد من لا أعرفه» فلما 
كان بعد أربعين یوماً لقي قوماً من السمنيّة(؟) فكلموه في ذلك فقال قد صح عندي أنه 
هذا الهواء الذي يتحزق الفضاء بين (السماء)(4) والارض /۰ ومن يقول هذا يلزمه أن 
يقول إنه ذات وشيء لا محالة» ولم نجد للقائلين في هذه المسألة باخلاف ما يصلح أن 
يكون شبهة يضاف ((لی)(۹) ما ذهبوا إلى قوله فيجاب عنهء فاقتصرنا على ما ذكرناه 


وهو حسن کاف. 


)١(‏ قي (ط) بعض. 

(۲) سقطت من (ل). 

۳( السمنية: طائفة منسوبة إلى سومنات من فلاسفة الهند. وهم قوم عبدة للاوثان قائلون پالتناسخ وبأنه 
لا طريق إلى العلم سوى اس . راجع الجرجاني : شرح المواقف (۰)۲۱۹/۱ ابن أبي العز : شرح 
الطحاوية / ت أحمد شاكر / ط دار التراث / (ص١٥٤)ء‏ عبد القاهر: الفرق بين الفرق 
(ص۲۸۹). 

(5) في (ط) السموات. 

(۵) في (ط) إليه. 
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فصل 


الباري تعالى موصوف بأنه حي" وهو قول عامة أهل الإثبات» وذهبت نفاة 
الصفات إلى أنه لا يقال إنه حي» بل يقال إنه ليس یت . 

والدلالة على ذلك أنه قد ثبت بالادلة القاطعة أنه سبحانه موصوف بأنه فاعلء وأنه 
فعل العالم وآوجده» والحياة شرط في کون الفاعل فاعلاًء وإلا فمن عدمت منه الخحياة 
تعذر أن يكون فاعلاً بفسه وهذا جلي واضح في وجوب كونه حياً. 

وعا يحقق هذا أنه تعالى موصوف بالعلم والإرادة» وهذه الصفات لا تثبت إلا في 
حق اي وهذه الصفة قد وردت في القرآن» وصف (تعالى)" بها نفسه فقال 
تعالى : الله لاله إلا هو لحي الْقيُوم 4 (البقرة: 000۰ وقال تعالى: هو الْحي لا رها 
هو 4 [غافر: 56]. 

وفي القرآن مواضع كثيرة» وقد ذهبوا في منع وصفه بالحياة إلى نحو ما ذهبوا في 
منع كونه موجوداً وشيئاً / وقد سلف الجواب عنه. ۲۸ط 


(۱) لزید من التفصيل عن هذه الصغة. ينظر: ابن أبي العز: شرح العقيدة الطحاوية (50: 31). 
الجرجاني: شرح المواقف (۸/ ۰6۸۰ الجويني: الإرشاد ص .)4١(‏ البغهادي: أصول الدير 
(صة ۰۱ عبد الجبار: شرح الأصول الخمسة (11 .)١57‏ الغني (۵/ ۰۲۲۷ الرازي” 
الطالت العالية (۲۱۷/۳) 

(۲) سقطت مر (ر) 
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فصل 


والباري تعالى عالم(۱) وذهبت نفاة الصفاة إلى أنه لا يقال إنه عالم بل يقال إنه 
ليس بجاهل» والدلالة على ذلك أنه قد ثبت بالدلیل القاطع أنه فاعل للعالم» فعله 

على كمال الصحة والإحكام (والإتقان)("2» ولو لم يكن عالاً لاقتضى أن (۲۷) 

یکون فاعلاً بالاتفاق» وذلك يوجب أن لا تستتب الصحة ولا تستقيم الحكمة. وأن 

تتناقض الأفعال» وتفسد بعضص الفعولات أو آکثرها في بنائها وحکمتها وخصائصها 
والمراد منهاء وهذا شيء معلوم قطعاً ويقيناء وأنه إذا فعل الفاعل ما لا معرفة له به ولا 
علم / بحقائقه لم يوجد منه من الأفعال ما يحصل حكمة ولا ما يكمل مطلوباًء 
وصار ذلك کمن تعرض لفعل صناعة لا علم له بحالهاء مثل جاهل بالخط والكتابة 
خط بالمداد في الورق» فإنه لا يصح منه أن يخط ما يفيد كتابة» وعلى هذا سائر 

المفعولات» وهذا جلي واضح فيما ذکرنا. 
وقد شهد لكونه موصوفاً بالعلم آيات كثيرة من القرآن منها قوله تعالی: ألا یعلّم 

من خلق وهو الّطیف الخبیر 6 االلك: :۰۱ وقوله تعالی: یعلم ما في السّموات 

والأرض 4 [التغاین: ۰۲۶ وقوله تعالی : « ويعلم ما تسرون وم تعلنون ) [التغابن: ۰1۶ وقوله 

تعالی : ولا يحيطون بشيء من علمه 4 [البقرة: ۲۵۰] وغير ذلك من الآيات. 

۲۱۹ /۰۵( الغني‎ ۰6۱۰۰ - ٠١١ لزید من التفصيل ينظر: عبد الجبار: شرح الاصول الخمسة (ص‎ )١( 
وما بعدها) الشهرستاني: نهاية الأقدام / مكتبة المتنبي / ت الفردجيوم / من دون ذكر الطبعة أو‎ 
سئة الطبع / (ص۱۵ ۰4۲ الباقلاني : التمهيد / ت محمود اقضيري» 3 محمد آیو ريدة / دار‎ 
الفكر العربي / ۱۳۹۷ - ١٤۱۹م / (ص ۱۵۵ - ١١١)ء الآمدي: غاية الرام | ت د. حسن‎ 
الرازي: الطالب العالية / ت احمد‎ ».)84 - ۷١ عبد اللطیف / القاهرة ۱۳۹۱ - ۶۱۹۷۱ / (ص‎ 
حجازي السقا/ دار الكتاب العربي / ط١ ۱۶۰۷ه - لس (۹/ (۳/ ۱۰۷ وما بعدها)»‎ 
.)48( البغدادي: اصول الدين ص‎ 

(۲) في (ط) والاتفاق. 

(۳) سقطت من (ر). 
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فصل 


والباري تعالى عالم با معلومات في (القدم)() لم يتج دد له علم بشيء من 
العلومات» وهو قول عامة أهل الإثبات» وزعم جهم بن صفوان أنه حدث علمه 
پالعلومات حين وجودهاء فأما قبل ذلك فلم يكن عالاً بها. 

والدلالة على ذلك أنه قد ثبت أن العلم صفة ذاتية / والصفات الذاتية استحقها 
الباري تعالى لذاته ولنفسهء وذلك يوجب ثبوتها مع ثبوت نفسه وذلك جار مجرى 
الحياة» وأمثال ذلك» وهذا جلي واضح في وجوب أنه تعالى عالم في القدم. 

(و)(21 دليل آخر: لو ثبت حدوت العلم له بعد أن لم يكن لوجب أن يتقدمه جهله 
جا تجدد له علمه فيصير بذلك الجهل سابقاً للعلم في حقهء والباري تعالى قد ثبت قدم 
ذاته» وذلك يوجب أن يكون الجهل صفة قديمة في حقهء ولو ثبت الجهل صفة قديمة 
في حقه لامتنع ارتفاعها وتغییرها لأن القديم ثبت لنفسهء وما ثبت لنفسه لا طريق 
لزواله» وإذا ثبت أنه لا طريق لزوال ما ثبت قدياً استحال أن يرتفع / (القديم)9) 


0 
ويزول بأمر حادث» وهذا جلى قاطع . 


)١(‏ في (ط) العدم 
(۲) سقطت مر (ر) 
(۳) فى (ط) القدم 
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فصل 


(و۱(6 الباري (تعالی)(۳) عالم بجميع المعلومات على سبيل الإجمال والتفصيل» 
فهو يعلم جميع المعلومات على اختلاف أحوالها (وصفاتها)۳ وأجزائهاء وقلیلها 
وكثيرهاء وهو قول الجمهورء وذهبت طائفة من المعتزلة إلى أنه عالم بالمعلومات على 
سبيل الجملء لا على سبيل التفصيل . 

والدلالة على ذلك أنه قد ثبت وتقرر أنه عالم بالمعلومات على سبيل الإجمال» وقد 
ثبت أن حد العلم معرفة المعلوم» وحقيقة المعرفة بالامر اما هو الوقوف على حقیقته. 
والجملة عبارة عن مجموع أحوال يدخلها التقسيم والتفصيل (وتتنوع)*۲ وتنقسم إلى 
ذات جملية وأجزاء مجموعة» وصفات معدودة وبداية محدودةء ونهاية» إلى غير 
ذلك مما يتعلق بالجمل» ولا يجوز أن يكون عالماً بالجملة / على الحقيقة إلا وهو مدرك 
لكل ما يتصل به الإدراك العلمي» وإلا لم يكن عالاً بالعلوم على ما هو بهء وهذا يلزم 
بطريق الضرورة القاطعة أنه إذا كان عالماً بالجملة وجب أن يكون عالماً بتفاصيلها. 

قالوا: لا شك أنه يجوز انفراد العلم بالجملة عن العلم بالتفاصیل» وهذا ما نجده 
من نفوسناء ونعلمه من أوصافناء وإذا كان كذلك وصحت التفرقة شاهداً جارت 
التفرقة فيه غاثباًء وهذا الذي ذکرقوه يوجب أن يكون علمه بالتفصيل جائزكء (فإذا)(*) 
تقابل التجويزان وقف الاستدلال ورجعنا في الإثبات إلى الدليل المرجح لوجوب 
أحدهما. 

قلنا: العلم الثابت في الشاهد لم يثبت في حق من ثبت له لنفسهء وإنما هو علم 
حادث یستند إلى ضرورة أو إلى اكتساب» وما يدرك بالضرورة واقف عليها. 

(۱) سقطت من (ر). 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) سقطت من (ط). 
)٤(‏ في (ط) وتتوزع . 


(6) في (ط) وإذا. 
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وقد يضطر الإنسان إلى أمر دون أمرء وقد يدرك بعض الضرورات / لقريها مته 
ويخفى عليه غيرهاء لأنه ما أدركها وما خطرت على باله» وكذلك القول في 
الاكتساب» (فاته)(۱) يتناوله شيئاً فشيئاً وجزءاً فجزءاً ويوجد في حقه بعد أن لم يكن» 
ومن هذه طرق علمه يجوز أن تتقسم العلومات في حقه؛ فمنها ما يدركها ومنها ما 
يقصر (عنها)" . فأما الأول القديم الذي ظهر المحدث الكلي بأمره وقدرته وفعله 
وإيجاده؛ (فلا۳(6) يجوز أن يدخل تحت إيجاده ما يخفى عليه علم تفصيله؛ لان 
إيجاده لحملته إيجاد لأجزائه وأوصافه وأحواله وبدايته ونهايته إلى غير ذلك من 
المنسوب إليهء وقد نبه الباري تعالى على ذلك بقوله: « ألا یعلم من خلق وهو الطیف 
الخیر 4 الللك: 014. ولأنه إذا ثبت جواز الأمرين في حقه فا جائز في باب العلم واجب 
في حقه» بدليل علم الجمل لا كان جائزاً في حقه كان واجبآ له. 


(۱) في (ط) وانه. 
() في (ر) عنه 
(۳) في (ط) ولا 
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فصل 


الباري تعالى قادر(١؟‏ وذهبت نفاة الصفاة إلى أنه لا يقال قادرء وإنما يقال لیس 
بعاجزء والدلالة على ذلك أنه قد ثبت بالادلة الجلية أنه فاعل العالم وصانعهء والقدرة 
شرط في وجود القدور لأن بعدم القدرة يتعذر الفعل» كما أن بعدم الحياة يتعذر 
الفعل؛ وكما لا يتصور الفعل من معدوم كذلك لا يتصور الفعل من غير قادر» وهذا 
عا نعلمه حساً وندركه عقلاً» وذلك يوجب أن يوصف تعالى بأنه قادر. 

وما يحقق هذا ویوضحه أنه لو استوى القادر وغير القادر في صحة الفعل لأدى 
ذلك إلى أن يكون كل واحد منا مع كونه عاجزاً يفعل ما يفعله القادر» فيكون الطفل 
الصغير يقدر على حمل ما يحمله القوي» ويقدر كل واحد منا - مع عدم القدرة في 
حقه - أن يخلق ويرزق ويوجد ويعدم ويصعد إلى السماءء وإذا ثبت ذلك / كله مستحیلاً 
وجب تعليق الفعل بالقدرت» وجرى ذلك مجرى الحياة» والعلم على ما قلمنا بيانه. 

قالوا: هذا الذي ذكرموه إنما هو في الشاهد الذي لا يكون وجوده لنفسه ولا 
يستقل في أحواله بذاته» ولا يستغني في أموره عن غيره» فأما الغائب فلا مشاركة بينه 
وبين الشاهد فيما ذكرناء فجاز أن ينفرد بكونه فاعلاً مع أنه لا يوصف بالقدرة . 

قلنا: الغائب والشاهد فيما یجمعهما الدليل فيه أو يقضي التعليل باجتماعهما فيه 
سواء» وقد قضى الدليل وأوجب التعليل أن الفعل يفتقر وجوده إلى أمر زائد على 
الذات» وهو كونها فاعلة. فان ما لا يتأتى منه الفعل لا يوصف / بكونه فاعلاً وان 
كانت ذاته ثابتة» فإذا افتقر صحة وجود الفعل إلى ذات فاعلة ولم يقتصر على كونها 
ذاتاً مطلقة علمنا اشتراك الشاهد والغائب في ذلك لا ذكرناء وهذا جلي واضح . 

وقد ورد في القرآن آيات كثيرة يصف الباري نفسه بأنه قادرء فمن ذلك قوله تعالى: 
وهو على کل شيء قدیر 4 [الملك: ۰۲۱ وقوله: وکان الله على کل شيء مقتدرا » 
[الكهف: »]٤٠‏ وقوله: دقل هر القادر علی أن يبعث علیکم ۰ الانمام: 10 . 
(۱) لزيد من التفصيل عن هذه الصفة ينظر: (ابن أبي العز: شرح الطحاوية (4۷ - ۹4٤).ء‏ عبد الخبار: 


شرح الأصول الخمسة (۱۵۱ - ۰۱51 الآمدي: غاية المرام (46 - ۰6۸۷ الجرجاني: شرح الواقف 
۰4٩ /۸(‏ البغدادي: أصول الدين )٩۳(‏ ). 


ب ۲۲ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن على ابن الزاغوني 


فصل 


الباري تعالى مريد(١2»‏ والدلالة على ذلك انا نجد الازمان متساوية في كونها ظروفا 
لوجود اللوجوداتء. والذوات متساوية لصلاحية الوجود على استواءء ووجدنا أن 
بعضها متقدم وبعضها متأخرء لم يخل ذلك إما أن يكون لنفوسها (آو۲6) لمعنى يعود 
إليهاء (أو لمعنى يعود إلى الفاعل لهاء ولا يجوز أن يكون ذلك لعنی يعود الیها)(۳) 
لان وجود كل موجود ليس بموقوف على اختیاره وإرادته» وإنما يخرج من العدم إلى 
الوجودء ويتكون (فی)(*۲ صوره (وکیفیانه»(۹) وكمياته لا بفعله / ولا بارادته ويكون 
ذلك في حال لا إرادة له» وبعض الموجودات لا إرادة لها ولا اختيار فیضاف الإيجاد 


)١(‏ ذهبت الأشاعرة إلى أن الله تعالى مريد على الحقيقة بإرادة واحدة قديمة» وان وقع التعدد في 
متعلقاتهاء وهو ما انتصر له المصنف. آما المعتزلة» فالنظام والكعبي قالا: إن وصف بالإرادة شرعاً 
فليس معناه إن أضيف ذلك إلى أفعاله إلا أنه حالقهاء وإن أضيف إلى أفعال العياد بالراد أنه أمر 
بهاء ونهى عن خلافها وذهب البصريون من العتزلة إلى أنه مريد بإرادة محدثة موجودة لا في محل. 
وامتنع العستزلة من القول بأنه مريد لذاته؛ لأنه لو كان كذلك لكان يجب أن يكون حاله في كونه 
مريداً كحاله في أنه عالم؛ فک" جب أن يريد كل مراد كما يعلم كل معلوم فیرید أن يحدث كل ما 
نريده نحن ونتمناه» وهم يمنعون من ذلك. ويرى ابن تيمية أنه لم يرد في القرآن؛ ولا في الأسماء 
الحسنی تسميته سبحاته يأنه مريد» ومعناه حق؟ لان جنس الإرادة ينقسم إلى محمود كالصدق 
والعدل» وإلى مذموم كالظلم والكذب والله تعالى لا يوصف إلا بالمحمود دون الذموم- 
لزید من التفصيل ينظر: (الآمدي: غاية المرام ص (۰60۲ الجويني: الإرشاد ص (۷۹ - ۰۷۵ ۰0۱۰۲ 
الجرجاني: شرح المواقف (۰)۸۱/۸ عبد الجبار: شرح الأصول الخمسة (ص 574 »)15٠‏ المختصر 
في أصول الدین/ ضمن رسائل العدل والتوحيد/ ت محمد عمارة/ دار الشروق / ط ۰۲ ۱۰۸ 

۸م / (ص۲۲۷)ء الرازي: المطالب العالية (۳/ ۱۷۹)ء الشهرستاني : نهاية الأقدام (ص ۲۳۸ 
وما بعدها)ء ابن تيمية : شرح العقيدة الأصفهانية/ ت حسنين مخلوف/ دار الكتب الحديثة (ص ۵). 

(؟) في (ط) و. 

(۳) سقطت من (ط). 

(4) سقطت من (ط). 

() سقطت من (ط). 


- ۲1۳ 


۶ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


إليه. وإذا بطل هذا ثبت أنه لمعنى يعود إلى الفاعل» وليس إلا الارادة. 

ومما يحقق هذا ويوضحه أنا نرى الموجودات تتفاوت في ذواتهاء وتتباين في 
صفاتهاء وتختلف في طبائعهاء وتتنافى في أجناسها وأنواعهاء ولو كان وجودها لمعنى 
هو نفسهاء أو يقوم بأنفسهاء لونجب أن يتساوى في جميع ذلك لتساويها في أنفسها 
ومعانيهاء وقد نبه الله تعالى على ذلك بقوله في الثمار: ط یسقی بماء واحد ونفضنل 
بعضها على بعض في الأكل 4 [الرعد: 4]؛ ومعناه أن الارض واحدة والاء واحدء والزمان 

.؛ب/ط واحد؛ والشجرة واحدة / » وهذه حلوة» وهذه حامضة وهذه مرت وهذه أشد حلاوة 

من صاحبتهاء وکذلك في فنون الطعوم» وهذا يدل على أن صانعها أراد تنافيها في 
معانیها مع تساویها في ذواتها وموادها وعناصرها . 

دليل آخر: وهو أن من وجد منه الفعل لا یخلو إما أن یکون مریداً (له)217 أو 
محمولا عليه» من جهة أنه لا يوجد فعل من فاعل الا على أحد هذين الوجهین. 

وقد ثبت أن الباري تعالی لا یصلح أن يكون مقهوراً ولا مغلوباً؛ إذ الغلوب یحتاج 
في وجود الفعل منه إلى قاهر آقوی منه» وغالب أشد منه. أو يكون مغلوباً بسبب 
یعرض على صفات الصحة في حقه فیفسدها کالسهو والغلط والاشتباه وان كان ذلك 
لا يخلو من ارادة» ولکن الارادة انصرفت إلى غير الراد. وإذا بطل هذا القسم بقي أنه 
فاعل لا فعله لكونه مريداً له وهذا جلي واضح. ۱ 

وقد ورد القرآن بأنه وصف نفسه بأنه مريدء فمن ذلك قوله تعالی: یرید الله بكم 
اليسر ولا يريد بكم العسر 6 [لبعرة: ۰ وقوله تعالى: < إن الله يفعل ما يريد » [الحج: 

ر ۰۲۱ وقوله تعالى / 0 وان آمره إذا آراد شیف آن يقرل له كن فیکون 4 تیس: ۸۲ 

وقوله تعالى : یرید الله أن یخقف عنكم 4 دد ۰ [YA‏ وقوله تعالى : فمن يرد الله أن 
بهدیه یشرح صدره للإسلام ومن برد أن يضله یجعل صدره ضیف حرجا » [الأنعام: ۱۲۵] 
والایات في ذلك كثيرة. 
(۱) سقطت من (ط). 


(۲) سقطت الصفحتان رقم (۰۳۵ ۳۱) من (ر) وهي موجودة في (ش) المنقولة من (ر) وكذلك موجودة 
فى (ط). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


فصل 


والباري تعالى سميع بصیرء وهو قول الجمهور (من)۱) أهل الإثبات» والدلالة 
على ذلك أنه قد ثبت أنه تعالى حي» والحي لا يخلو ما أن يكون سميعاً بصيرآء وإما 
أن يكون أصم أعمى؛ إذ لا واسطة في الأحياء بين الوصفین؛ لانهما يتعاوران اي 
ويتعاقبان عليه» ولابد من إثبات أحدهما إذا عدم الآخرء وقد وقع الاتفاق أنه لا 
يوصف بأنه أصم أعمى لا / في ذلك من العيب والتقص» وما يؤدي ذلك إليه من 
العجز واحاجة. 

وإذا ثبت بالدلیل الواضح أن الباري تعالی لا يجوز عليه النقص والعیب لائه غني 
لا يجوز عليه الحاجة» وجب أن یوصف بأنه سمیع بصیر لأنه يناسب الکمال ویرفع 
العیب» ويدفع النقص والحاجةء ومما يحقق هذا ويوضحه آنا نجد المسموعات تتفاوت› 
والنظورات تتباين» فلو لم يكن مدركا لها بالسمع والیصر لأفضى ذلك إلى أنه لا 
یثبت في حقه علم بميز ما بين النظورات والسموعات ولا يدرك ذلك» وهذا يژدي 
إلى نقص عظیم لانه یقدح في العلم» ویدفع التمييز بين الختلفات والتقریب بين 
المتقاربين» وما أشبه ذلك / ومثل هذا النقص لا يجوز في حق الباري تعالی . 

وقد ورد القرآن بإثبات هاتين الصفتین» فمن ذلك: قوله تعالی: ليس كمثله شيء 
وهو السّميع البصير ‏ الشررى: ۰۲۱۱ وقوله تعالى لموسى وهارون: اي معکما أسمع 
ور 4 [طه: 5 وقوله تعالى: ألم یعلم بان الله یرک 4 [العلق: 14]» وقوله تعالی: 
وسيرى الله عملكم ورسوله 4 [التوية: ٤‏ وقوله تعالی : قد سمع الله قول ّي 
تجادلك في زوجها 6 الجادة: ۰ وقوله تعالى: «أْمَ يحسبون أا لا نسمع سرهم 
ونجواهم بلی 46 [الزخرف. ۰ والآيات في هذا كثيرة. 

قالوا: إن كان الامر فيما ذكرتم محمولاً على مقتضى الشاهد فهذا بعید. وذلك أن 
الحيوان في الشاهد نما يسمع بأذن ذات عضلات وتخاريق. وينظر بحدقة هي شحمة. 


)١(‏ في (ش) في 


م 55358 


11ط 


٩‏ شن 


الإيضاح في اصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وأنه يفتقر في النظر إلى شعاع يتصل من البصر إلى المنظورات إليهء وإن كان الباري 
كذلك فهذا محض التشبيه والتجسیم. 

وقد اتفقنا على أن ذلك باطل. لا يثبت في حقه تعالی؛ لانه يژدي [ثبات ذلك إلى 
الحاجة منه إلى الآلات والأدوات» فان ارتفعت الحاجة با ذكرتم فقد ثبتت حساجة 


آخری. والحاجات كلها متنعة في (حق)۱) الباري. 
اباط وإن قلتم: إنه يخالف / الشاهد في ذلك فما كان يمتنع أيضاً أن يدرك السموعات 
والتظورات» وعیز بينهما على اختلاف أسبابها إلا بطريق السمع والبصرء لان الذي 
ينفي ذلك ينفي هذا ولا فرق. 
قلنا: نحن نظرنا في طريق الإدراك الذي يحصل به التمییز» ويقع به الفصل بين 
المتشابهين والمتغايرين إلى غير ذلك. ومثل ذلك مما تمس الحاجة إلى إثباته في حق 
الكامل الغنيى؛ ويستوي فيه الشاهد والغائب؛ لأن دليلي الشرع والعقل قد اتفقا على 
إثبات صفات الكمال والتمام» ودفع العيوب والنقائص والحاجات» فأما ما ذكرتموه من 
إثبات الالات والأدوات والاعضاء فذلك أمر يعود إلى كيفية الذات السميعة البصيرة؛ 
١/ش‏ لاان الآلات والأدوات تنسب / إلى الذوات نسبة الجزء إلى الكل في البنية والكيفيةء 
وذلك ممتنع في حق الباري؛ لانه لا بنية لذاته تعرف ولا كيفية تعلم» وإذا كان ذلك 
منفیاً عن الباري تعالى وجب نفیه لما ذكرناء فأما إثبات السمع والبصر فلا يؤدي إلى 
ذلك» ونفيه يوجب النقص والحاجة من الوجه الذي ذكرنا فافترقا. 


(۱) غير موجودة بالاصل لكنها لارمة للسياق 


5353ل 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغو ني 


فصل 


وليس الك وصفنا للباري تعالى بأنه سميع بصير إثبات اسمين يراد بهما معنى 
العلم وإنما هما صفتان زائدتان على صفة العلم» وزعمت طائفة من المعتزلة أن قولنا 
سميع بصير بمعنى قولنا عالم(۲ والدلالة على ذلك أنا نقول قد ثبت في معارفنا 
انفراد صفتي السمع والبصر عن صفة العلم؛ (فإنه)(" قد يكون الإنسان سميعاً 
بصيراً» ولا يكون عا اء وقد يكون عالماً ولا يكون سميعاً بصيراًء ولانا نجد الحيوان 

(لبهیم)(*) يوصف بأنه سميع بصيرء ولا يوصف بأنه عالم. 
والتحقيق في هذا أنه قد يتحصل في الإدراك بكل واحد منهما ما لا يتحصل / 

بالآخرء وقد يتفاوت الإدراك بكل واحد من هذه الطريق فيحصل في أحدهما ما لا 

يحصل في الآخرء ويحصل (بأحدهما)22 ما لا يحصل بالآخر» وهذا شيء ندركه 
بحواسنا وندركه بعقولئاء ونحيط به بعلومناء وإذا ثبت هذا وتقرر وجب أن يوصف 
بكل واحد من هذه الصفات على حقيقتهاء لما لكل واحدة من الخصيصة والانفراد با 
إذا فات إلى الأخرى أوجب نقصاء واثبت حاجة:؛ وأعدم مقصوداء وهذا جلي 

واضح. 
قالوا: قد ثبت (شرعا)؟ با تقدم أنه لیس القصود من |ثبات السمع والبصر إثبات 

(۱) من اول هنا موجود في (ر). 

(۲) ذهب البصریون من العتزلة أن الله تعالی سمیع بصیر مدرك للمدرکات وأن کونه مدرکاً صفة زائدة 
على كونه حیاً وآما عند أبي القاسم الكعبى ومن تبعه من الب‌خدادیین أنه تعالی مدرك للمدرکات 
على معنى أنه عالم بهاء وليس له بكونه مدرکاً صفة زائدة على كونه حياً' (انظر عبد الجبار: شرح 
الأصول الخنمسة (ص۰)۱1۸ الشهرستاني: نهاية الأقدام (۰)۳۶۱ الرازي: المطالب العالية 
..(AY/Y)‏ 

(۳) في (ط) وإنه. 


() في (ر) البهم. 
() في (ر) بأحدها. 
(0) سقطت من (ط) 


4۲ط 


الإيضاح في اصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
عضو وآلةء وإنما المقصود منه إثبات إدراك وإحاطةء ومعلوم أنه إذا كان الباري عالاً 
بالعلومات على ما هي عليه من غير زیادة» ولا نقيصة فقد أدركها إدراكاً لا يفيد 
السمع والیصر على ما ثبت في السلم مزيدا فإذا لم يفد زيادة ولا یوجب مزية» وجب 
أن يكون معنى أحدهما معنى الآخرء لأنه قد يستغني بأحدهما عن صاحبه. 
قلنا: الإدراك يختلف بقدر اختلاف آسبابه» وقد يخص بعض الإدراكات بأزمنة لا 
۸ ر يشاركها غيرها فيه» وقد يفيد تميز المشاهدة / معنى لا يحصل في تمييز العلم؛ ومعلوم 
أن الإدراك العلمي يقف على حال الغيبة والعدم» فإذا حرج المعلوم من حيز الإدراك 
والعدم» فان كان من جنس الجواهر والألوان وما أشبه ذلك خرج عن مقام العلم إلى 
مقام آخر وهو الإدراك بالبصر ويستغني بالإدراك النظري فيه عن العلم بكونه ذاتاً ذات 
لون وأجزاء وتركيب إلى غير ذلك مما يدركه النظرء ويفيد الإدراك في الأصوات 
بالسمع ما لا يفيده العلم في ذلك» فإنه إذا قيل لنا صوت جهوري شديد مهول متتابع 
اإباط سریع؛ وصوت آخر رخو رقيق سهل لطيف في السمع / إلى غير ذلك من فنون 
الأصوات فإن لإدراكه بالسمع» ما ليس لإدراكه بالعلم» وإذا ثبت هذا التفاوت المعلوم 
ضرورة وجب أن يكون ثبوت أحد الإدراكين لا ينفي النقص لعدم الآخرء وهذا جلي 
واضح يشهد له العقل وينطق بصحته الحس» وإنكاره مكابرة ومدافعة للحقيقة. 


- TTA 2 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


الباري باق على الدوام لا يرفع بقاءه عدم» والدلالة على ذلك أنه قد ثبت أن 
وجوده وبقاءه للفسه لا لعلة ولا لسبب ولا لفاعل» وقد ثبت بالبراهين القاطعة أنه 
سابق للعالم ومتقدم على الكون الكلي» لان جميع ذلك من فعلهء ووجد بارادته؛ 
وذلك يوجب استحقاق كونه قديمأء وما كان على هذه الصفة وجب أن يكون دائم 
الوجود باقيا لا يغيره شيء» لأن نفسه موجودة والبقاء صفة للفسه ولا سبيل إلى 
إبطال الصفة النفسية الواجبة للنفس مع قيام النفس» وهذا واضح جلي . 

ودليل آخر: الانعدام وزوال البقاء يقتضي جواز خلو بعض الازمنة منه / وما يجوز 
ذلك عليه بعد وجوده فإنما يجوز ذلك لعنى يقتضيه» وذلك بعينه يوجب أن يكون 
موجوداً بعد عدمه» وما استوى طرفاه في الوجود بعد العدم» والعدم بعد الوجود؛ 
فذلك يوجب أن لا يكون وجوده لنفسهء وإثما يفتقر إلى موجد غيره يوجده» وذلك 
يقتضي أن يكون الباري تعالى مفعولاء وهذا محال من جهة أن كل ما سواه إنما هو 
من صنعه» ومن فعلهء وليس لنا إلا قديم واحد وهو الباري؛ ومحدث وهو العالم» 
وقد ثبت أنه لا محدث سواه» فوجب لذلك أن يباين / المحدثات فيما لأجله صارت 
محدثة» وذلك يقتضي امتناع الوجود بعد العدم» والعدم بعد الوجودء وذلك يوجب 
کونه باقیاً دائماً لا زوال له ولا یعتوره التغیر» والانعدام» وهذا ظاهر جلي . 
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و 


۹ ر 


الایضاح في اصول الدين آیو لسن علي اين الزاغوني 


فصل 


وما يتبع هذا ويقوي الكلام فیه» وهو أنا نقول: إن الله تعالى أوجد العالم لا لداع 
ولا لعلة ولا لغرض ولا لخاطر ولا لمحرك ولا لباعث اقتضى إيجاده العالء(1), 


(۱) عن العلة من خلق العالم» والحكمة من الافعال عامة وقف التکلمون فریقین يقابلهم الفلاسفة 
الاسلامیون کفریق ثالث حيال هذه السألة: 
الفرقة الاولی من التکلمین: أثبتت الغاية من الخلق: والخرض من وجود العالم دون أن يثبتوا لله 
الحاجة » فأثيتوا لفعله تعالی الغرض العائد على العباد بالخير والتفع الطلوب لهم. وأوجيوا على الله 
فعل ما فيه صلاح للعبادء وهو مذهب العتزلة. 
الفرقة الثانية: رفضت أن تعلل وجود الخلق بعلة من دون المشيغة الإلهية الطلقة اعتماداً على أنه تعالى 
فعال لما برید. ولا يسأل عما پفعل» وغيره يسأل عن فعله؛ لأنهم ینکرون وجوب المعلول عن العلةء 
فنفوا العلة لظنهم أنها تستلزم احاجة. وهو قول الأشعري» وأصحابه ومن وافقهم كالقاضي آبي 
يعلى وابن الزاغوني واطويني. لكن بعض متأخري الأشاعرة قد تخفقوا في ذلك فقالوا: إن أفعاله 
تعالى وأحكامه وان كانت منزهة عن الغرض لكن لا تخلو عن حكمة وان لم تصل إليها عقولنا 
وفرقوا بين الغرض والحكمة كما ذكر ذلك الراري والشهرستاني وغيرهم. وقد صرح ابن الزاغوني 
لإثبات الحكمة في غير هذا الموضع» ولعله يقصد ما ذهب إليسه بعض الاشاعرة من التفرقة بين 
الغرض والحكمة. 
أما الفريق الثالث: فهم الفلاسفة الاسلامیون» وهؤلاء ذهبوا إلى أنه لا يوجد موجود إلا وله غاية 
وسبب» ونفوا عن الله أن يكون في فعله غرض سواهء ویقولون: إنه موجب بذاته» وکل ما يقع هو 
من لوارم ذاته . 
ولا ريب أن قاعدة الكمال في الأفعال أن يكون صدورها عن الحكمة البالغة في توجيهها إلى المصالح 
الراجحة والعواقب الحميدة» فكما ظهر ذلك كانت أدل على حكمة فاعلهاء وكلما يعدت عن ذلك 
كانت أشبه بالآثار الاتفاقیت وأشبهت بافعال الصبيان والمجائينء لخلوها عن الحكمة. مع أنها لم 
تجرد عن كل داع. فمن نفى عن افعال الله كل داع وحكمة فقد جعلها من هذه الجهة أنقص قدراً من 
أفعال الصبيان والمجانين. 
ولا شك أن العقول تعجز عن إدراك كنه الغاية المقصودة بالافعال كما تعجر عن إدراك حقيقة 
الفاعل ولكن نفي الشيء غير ني العلم به. 
راجع: د. فاروق دسوقي : القضاء والقدر في الإسلام/ مكتبة ابن تيمية/ من دون ذكر الطبعة أو سنة= 


و۳۹ 


الایضاح في أصول الدين آپر الحسن علي ابن الزاغوني 


ورعمت طوائف من المعتزلة أن الله تعالى فعل العالم لعلة وغرض» وهو ما عرضهم 
له من الصالح» وذلك الذي دعاه إلى فعلهم؛ وبعثه على إيجادهم . 

والدلالة على ذلك أنه نقول: الأغراض والبواعث والمحركات والخواطر إنما تكون 
بسبب من خارج (یطری)() ویتجدد؛ ويعرض في الوجود بعد أن لم یکن؛ وقد 
استقر أن العالم تأخر بجملته وأجزائه عن وجوده مع وجود الباري تعالى في القدم» 
لأنه (یقضی)(۲) بوصف الحدث والانفعال» ويثبت صفة الكمال للباري بكونه سابقاً له 
ومتقدماً عليه» وعلى هذا قد سبق بعض الكائنات بعضاً مع تساويها في النفسية» 


وتساوي الازمنة في جواز وجودهاء وللصلاحية لذلك / فلو كان فعله لها على ما هي : 


عليه من التأخر عنه والتقدم في بعضها على بعض كما ذكرواء وجب أن يفتقر الباري 
إلى سبب لاجله أوجدهم ولعدمه ترك إيجادهم» والباري قائم بنفسه مستغن عن غيره 
فيما يوصف به ويستحقهء فبطل أن يكون ذلك لا ذکروا؛ لأنه يوجب أن يكون له 
سبب متمم» وهذا محال» ولان هذه الأشياء حوادث» ومن المحال أن تؤثر الحوادث 
في ذات الباري وتوجب تغيره عن حال إلى حال وعن آمر إلى آمر . 

ودليل آخر: إذا / تأمل الناظر في الأسباب والبواعث والعلل وما أشبه ذلك وجدها 
قرينة ااجت وذلك أن الأسباب والدواعي إنما تكون لطلب نفع يجتلب» أو لدفم 


= الطبع | (۱۸/۱ وما بعدها)» ابن الوزیر اليمتي: إيثار الحق على الخلق / دار الکتب العلمية / 
طاء ۰۳٤۱ھ‏ - ۱۹۸۳ / (ص۱۸۳)ء ابن تيمية: بيان تلبيس الجهمية (۰۱۹۹/۱ مجموع 
الفتاوى/ مكتبة ابن تيمية / ط ۰۲ 94*١ه/‏ (۸/ ۳۷)» عبد الجبار: المغتي / ت د. محمد علي 
النجار؛ د. عبد الحليم محمود / القاهرة ۱۳۸۰ھ - ۰٦۱۹م‏ / (۰0۹/۱۱ ٩۱‏ وما بعدها)ء شرح 
الأصول الخمسة (ص۰)۷۷ الجرجاني : شرح المواقف (۲/۸١۲)ء‏ الشهرستاني: نهاية الأقدام (ص 
۲ الرازي: الطالب العالية (۰)۲۷۹/۳ البيجوري: حاشية على مةن السنوسية / ط المكتبة 
الوهبية بالقاهرة سنة ۱۳۹۶ (ص۰)۳۵ د. السید ررق احجر: ابن الوزیر ومنهجه الکلامي / الدار 
السعودية للنشر / ط ۱ ۱۶۰6 ه - ٤۱۹۸م‏ / (ص۳۳۹ - ۳46). ابن الزاغوني: الایضاح في 
اصول الدین . 

)١(‏ كدا في (ط). وفي (ر) نظري. 

(۲) في (ط) نقص. 


- ۷۱ 


۲باط 


۱ ر 


6 ط 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ضرر یخاف وذلك يختص بمن يجوز عليه الحاجات» ويرتفع عنه الغنى» وتعرض له 
الالام وله طبع يتردد بين ميل ونفور وذلك (نما هو من صفات الحدث» ولا يجوز 
ذلك على القديم تعالى. 

ودليل آخر : لو كان العالم ما وجد لعلة أوجبت وجوده. فلا تخلو العلة أن تكون 
قديمة أو تکون مسحدئت فان كانت العلة قديمة فذلك محال من جهة آنها توجب أن 
يكون العالم قديماً لان من شأن العلة الوجبة أن يقترن بها معلولهاء ولا ينفك غنهاء 
وقد اتفقنا على أن العالم محدث غير قدیم فيطل هذا القسم» وان كانت العلة محدثة 
فذلك محال أيضآء لان ما هو محدث فعلى (قولهم)7١2‏ يجب أن يكون لعلة فتحتاج 
العلة الأولى في وجودها إلى علة والثانية إلى ثالئة ويتسلسل ذلك إلى ما لا غاية لهء 
وذلك ينتهي إلى محال» و(هو)" أنه يقتضي إعدام العالم لانعدام سببه» وما يؤدي 
إلى محال فهو محال؛ وهذا ظاهر جلي» وهذا أيضاً بعينه يوجد في الخاطر والغرض 
وسائر ما ذكرنا/ . 

قالوا: (قد)" تأملنا الأمر في الشاهد فوج دنا أن كل فعل خلا عن علة وسبب 
وغرض وخاطر وما أشبه ذلك» وجب أن يكون عبثاً» والباري تعالى يتنزه عن فعل 
العبث وإذا ثبت هذا في حقه وجب حمل الغائب المتعلق به (علی)(*۲ الشاهد 
لاشتراكهما في التعليل. 

قلنا: قياس أفعاله ‏ تعالى ‏ على آفعالنا من هذا الوجه محالء من جهة أن ما 
ذكرتموه / أمر يتعلق بأهل احاجتة. وبمن هو محل للحوادث وفي حق من يحتاج في 
تمام فعله إلى غيره» والباري (منزه)(۹) عن ذلك؛ فبطل قياس فعله على أفعالناء ولانا 
(۱) في (ط) قولين. 
(۲) سقطت من (ط). 
(؟) سقطت من (ر). 


)2 في (ط) متنزه, 


- ۲۷۲ + 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


نستغنی في خروج فعله تعالى عن العبث بأن يكون على وجه الاستقامة وصحة الصنعة 
وما تقتضيه الحكمة والحراسة من الفساد والتناقض» فاستغنينا بذلك عن جميع ما 
ذكروا؛ لأن ما ذكروه يوجب النقص» وما ذكرنا يوجب الکمال. . _ 

قالوا: أنتم تخالفونا في هذه المسألة لفظاً وتوافقونا فيها معنی» وذلك أن عندكم 
أن الفعل من جهة يترتب على أنه علمه آنه يوجد ويمكن وجودهء وعلى أنه قادر عليه 
وعلى أنه مريد لهء فالعلم والقدرة والارادة أوجبت حدوث الافعال ووجود المفعوللات؛ 
فحینثذ قد تعلق وجود الموجودات بسبب وموجب إلا أنكم خالفتم في لفظه. فإذا قلنا 
نحن: إنه فعله لصلحة هي السبب والعلةء وقلتم آنتم لعنی هو العلم والقدرة والإرادة 
فلا فرق بيننا إلا من طريق اللفظ . 

قلنا: القدرة والإرادة والعلم ليست عندنا أسباباً ولا عللاء لأنا لو قلنا ذلك للزمنا 
ما ذكرناه من الأدلة كما لزمکم. وإنما نقول القدرة والارادة والعلم صفات له ذاتية 
استحقها لنفسه بها صح أن تكون نفسه فاعلة» والصفات الذاتية في انفصال الفعل عنها 
بطريق العلة» تجري مجرى انفصال الشرط عن العلة» وصارت القدرة 2١(/‏ والإرادة 
والعلم في كونها صفات استحقت النفس لها أن تكون فاعلة تجري مجرى الوجود 
والحياة في كونهما شرطين للفعل» وليست من حيث كانت شرطاء جعلناها في الفعل 
علة موجبة. 

وما يحقق هذا أن الفعل من شرط وقوعه أن لا يكون مستحيلاء وأن يكون مثله في 
الوجود والإيجاد ممكناء ثم لا يكون ذلك / غرضاً ولا علة في إيجاده» فليكن في 
العلم والقدرة والإرادة مثله» ولا فرقء ولأن العلم والقدرة والإرادة في استحقاق كون 
الفاعل فاعلاً يجري مجرى أن الغنى والتقدم والسبق والثبوت حقيقة الإثبات» وأن 
ذلك على أوصاف مخصوصة استحق لأجلها أن يكون الباري تعالى إلهآ مالكآ. ثم لا 
يجعل الأوصاف في الألوهية سبباً وعلت ولكن نقول بمجموع هذه الأوصاف صارت 
الذات تستحق تسمية خاصة» ولو جاز تفرق المجتمع الذي أوجبها بطل استحقاقه لهذا 


(۱) سقطت ص ۰4۳ 15 من (ر) والنقل من (ط) 


۲۷۳ 


#آب/ط 


to‏ ط 


الایضاح في أصول الدين أيو الحسن علي ابن الزاغوني 


الاسم وأمثاله والشاهد أن الانسان اما سمي إنساناً هجموع أوصافه لما کملت وتمت 
استوجب بها هذه التسمية. فمتى اختل منها ما يؤثر في دخول الخلل على اجتماعها 
خرج عن حقيقة التسمية» وكذلك البيت إنما سمي بيتا إذا جمع أرضاً وعلواً ودابراء 
وعلى هذا جميع السمیات؛ وهذا ظاهر بين. 

ودليل آخر: يدل على أن المصلحة لا يجوز أن تكون علة في إيجاد العالم» وهو أنا 
نقول: الوجودات إذا فصلت ذواتها انقسمت إلى قسمين: أحدهما ما هو صلاح؛ 
والثاني ما هو فساد. 

والنفع من باب الصلاح؛ والضرر من باب الفسادء فلا يخلو أن تكون الصلحة التي 
أرادوا آنها مرادة لم تقع أو مرادة وقعتء ومحال أن تكون مرادة لم تقع لاتفاقنا على 
وقوعها في بعض المحال» وفي بعض الأحوال» وفي بعض الأشخاصء وفي بعض 
الأزمان» ومحال أن تكون مراده وقعت لأنا قد وجدنا من الموجودات ما عدم الصلاح 
في وجوده أصلاً ورأسآء وهو من خلق كافراً وحوی نعم الدنيا بجملتها ونقل في 
الآخرة إلى العذاب الدائم» ومنهم من تتابعت عليه نعم الدنیا كفرعون وهامان وقارون/ 
وأمثالهم من فتحت لهم أيام أعمارهم وكثرت بذلك أبئياتهم وغذاژهم. وكان ذلك 
أوفر لعذلهم» وأي صلاح لفرعون أن بقي ایام یتخذی» ثم انتقل إلى عذاب دائم بلا 
زوال ولا انقطاع وكان ما وصل إليه من دنياه زيادة في بلائه» وتوفیراً لعقوبته» 
وتشدیداً لخضب الله تعالی علیه وإذا ثبت هذا علة بطل ما ادعوه أن العلة في إيجاد 
من آوجده ما هو الصلحتة وهذا جلي واضح. وهذا الذي ذکرناه كاف هاهناء وسنعید 
الکلام في القول بالصالح في الکلام في آبواب القدر مستوفیاً إن شاء الله تعالی . 


۲۷6 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغرني 


فصل 


الطريق الذي ثبتت به هذه الصفات وأمثالها تنقسم إلى وجهين: 

احدهسما: النقل» فإنا لم نبدا باثبات شيء منها اجتهاداً وابتداء من قبل آراثنا 
ونفوسناء لكنا حفظناها نقلاً من الكتاب والسنة» فنحن نتسلمها منه تسليماً ونتلقاها 
منه قبولا» ونجريها على ما عينه الباري لنفسه من [ثباتها(!؟. 

والثاني : الدلالة الشاهدة بطريق العقول» وهو القواعد الصادقة والمراتب اللازمة» 
وذلك ينقسم إلى أربعة أقسام: 

أحدها: ما يثبت بعلة توجبه وتلزمه» والثاني ما يثبت بمدلول شرطيته» والثالث ما 
يثبت بمدلول فعله» والرابع ما يثبت بطريق دفع النقائص وإثبات الكمال الذي تقتضيه 
الألوهية. 

فأما ما يثبت بالعلة الموجبة فإن وجود الاله واستحقاقه الالوهية يشبت بطريق 
التعليل» وهو أنه لما ثبت أنه فاعل العالم» والعلة / في کون الفاعل فاعلاً کونه 
ابتاً بحقيقة الإثبات» موجوداً بحقيقة الوجود / إذ هو ينبوع الفعل وأصله فصار 
ثبوته ووجوده علة لصحة فعله. 

وأما ما ثبت بمدلول فعله فمثل قولنا عالم (و)0 قادرء وهو أنه لا ثبت أنه فعل 
المخلوقات على سبيل الصحة والحكمة ثبت بذلك أنه عالم به قادر عليه. 

وآما ما ثبت بمدلول شرطه فمثل الحياة؛ وذلك أنه لما ثبت أن الفعل لا يصح إضافته 
إلى الفاعل إلا بشرط أن يكون حيا من جهة أن من لا حياة له تعذر وجود الفعل من 
جهته» فعلمنا بذلك أنه تعالى حي. 
)١(‏ يشير الصنف هنا إلى أن أسماء الله سبحانه وتعالی - توقيفية لا توخذ إلا من الكتاب والستة ولا 

مجال فيها للاجتهاد. فلا يسمى الله تعالی - ولا يوصف إلا با سمي ووصف به مع ضرورة 

الالترام بألفاظ التصوص. 


(؟) من هنا موجود في (ر). 
(۳) سقطت من (ط). 


59768 


ط/ب٤0‎ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


وأما ما ثبت بطریق دفع النقص وإثبات الكمال فذلك مثل قولنا سميع بصير متکلم 
فإنه لما ثبت أن عدم السمع والبصر يوجب فوات إدراكات يعطي ذلك إثبات العجز في 
حقه؛ اقتضى ذلك امتناعنا من إثبات ما يوجب النقص في حقه لأن الالوهية تستدعي 
التمام والکمال والغنی فوجب أن پثبت کونه سمیعاً بصیراً متکلما. ۱ 

وقد زعم قوم أن قولنا سمیع وبصير من مدلولات الفعل» ومنهم آبو إسحاق 
الاسفرائيني(۲۱ واعتل في: ذلك بان المقصود من السمع التمبیز بين الأصوات» والمقصود 
من البصر التميبز بين الصور والالوان إلى غير ذلك» والتمييز اما هو فعل المميزء 
وهذا قول ليس بصحیح. من جهة أن إدراك الأصوات بالسمع يثبت للنفس علماً 
بمقادير الأصوات» وتفاوتها في الزيادة والتقصان (والوضاعة)(2 والحسن إلى غير 
ذلك» وهذا إنما يعود إلى إثبات علم النفس با بينهما من التفاوت» وذلك ليس بفعل 
من جهة أن العلم في الاصل ليس بفعل» وإنما هو من صفات الذات. 


(۱) الإمام الأستاذ أبو إسحاق إبراهيم بن محمد بن إبراهيم الإسفرائيني الأصولي الشافعي المجتهد. 
توفي يوم عاشوراء سنة ثماني عشرة وأربعمائة (انظر الذهبي: سير أعلام النبلاء 6۳۵۳/۱۷ ابن 
كثير: البداية والنهاية / مكتبة المعارف بیروت ط ۲ ۸۱۹۷۷ (1۲/٤۱)ء‏ بروكلمان: تاريخ الاادب 
العربي / ط دار المعارف / ط ۳ / (5/ 5). كحالة: معجم المؤلقين (۲۸۳/۱. 

(؟) في (ر) الفضاعة والتصويب من (ط). 


- ۷۱ - 
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فصل 


القرآن والسنة وردا بأن الله تعالى سميع» فوصف بذلك اتفاقاً على ما تقدم عند 
أهل الاثبات» ولو وصفه واصف بأنه سامع / فيما لم يزل ولا يزال لكان ذلك 
جائزا(۱ وقد زعمت طائفة من العتزلة أنه لا يجوز / أن يسمى سامعاً فيما لم يزل» 
فأما بعد حدوث العالم والاصوات فیجوز ذلك . 

والدلالة على ذلك أن معنی قولنا سميع أي مدرك للمسموعات؛ فیکون الادراك 
صفة لذاته. فهو بذلك من الصفات الذاتية التي لا تفارق الذات» ولیس في قولنا 
سامع الا إثبات صفة هي إدراك الاصوات (ولا)" فرق بين سمیع وسامع في القصود 
الذي وضعت التسمية له» فاقتضى ذلك استواء‌هما في جواز وصفه بذلك. وما یحقق 
هذا أن صيغة فعیل ترد والراد بها ما يراد بصيغة فاعل» فمن ذلك قدير وقادر ومجید 
وماجد وشهيد وشاهد» إلى کشیر من هذه الابنیة» وليس بيئهما في ذلك فرق لغوي 
ولا فرق معنوي ولا فرق وضعي متعارف بالعادة» وهذا ظاهر لا خخفاء به. 

قالوا: وصفنا له بأنه سميع يفيد إثبات صفة ذاتية واجبة لنفسه تعالی» يستوي فيها 
وجود المسموع وعدمه؛ فوجب لذلك إثباتها (له)47) فيما لم يزل» فأما قولنا سامع فان 
هذه الصفة في التعارف اللغوي لا يوصف بها إلا في حال وجود المسموع» وإدراكه 


)١(‏ للاحتجاج على ثبرت صفة السمع لله تعالی» وأقوال السلف فيها. انظر اللالكائي: شرح أصول 
السئة / ت أحمد سعد حمدان / دار طيبة / 7//ا1١‏ 5 - 8۱۱). 

(۲) فرق الجبائي بين سميع وسامم؛ فقال: إن الله تعالى كان في الأزل سمیعاً ولم يكن سامعاً إلا عند 
وجود السموع وهو ما نصره القاضي عبد اببار. واختلفت المعتزلة كذلك حول الإدراك فعند 
البصريين أن الله تعالى سميع يصير» مدرك للمدركات» وأن كونه مدركاً صفة زائدة على كونه حياء 
آما عند البغدادین فهر تعالی مدرك للمدرکات على معنی أنه عالم بها ولیس له بكونه مدرکاً صفة 
زائدة على کونه حياً. (راجم عبد الجبار: شرح الاصول الخمسة (۱۱۷ - 118). 

(۲) في (ط) فلا. 

)٤(‏ سقطت من (ط). 


35 ۷۷ 


1 ط 


1۸/4 


بط 


ار 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


للسامع وقد ثبت أن الباري كان في القدم وحده؛ ولا سواه صوت. ولا مصوت 
فامتنع لذلك أن نصفه بانه سامع فیما لم يزل. 

قلنا: هذا لا يصح من وجهین: 

آحدهما: آنا قد بینا أن القتصود منهما جميعاً الادراك والادراك صفة للنقس 
وصفات اللفس لا تتجدد بتجدد متعلقاتها؛ وصار هذا مثل (قولنا)(!2 عالم وعليم» 
وقادر وقدير» ومذا على ما تقدم بیانه جلي واضحء وهذا يبطل الفرق الذي ذكروا. 

والثاني: أنه لو اقتضى ذلك ما ذكروا فنحن قائلون بهء وذلك أنه قد ثبت عندنا 
بالدليل / الواضح أن الله تعالى متكلم في القدم والكلام صفة لله (تعالی)(۹۳ قديةء 
وحقيقة الكلام إنما هو الاصوات والحروت» فما وصق الباري في حال أنه سميع 
وسامع إلا وهو موصوف بأنه متكلم كلاماً هو / أصوات وحروف؛ فهو في الازل 
سامع لكلام نفسه. 

قالوا: العرف والعادة في اللغة وعند أهلها أن سميعاً وصف لا یتعدی» وأن سامعاً 
وصف يتعدى» والصفة اللازمة لا يفتقر ثبوتها إلى غير امحل الذي وصفت بهء فاما 
التعدية فتحتاج إلى محل تتعدى إليه» وتعدي الإدراك بالسمع إنما هو الأصوات التي 
تحدث وتتجدد لان الاصوات لا يتصور بقاؤها ودوامهاء (ولا)(۳) شك أنها تحدث 
بعد أن لم تكن» فإذا وجد سامع ولا مسموع وكان ذلك جائزاً اقتضى أن يكون 
مسموع ولا سامع» وهذا محال وباطل. 

قلنا: هذا السؤال هو الأول بعينه إلا أنه خالفه لفظآء وفي الكلام الماضي ما يبطلهء 
ثم نقول له: اجملم أن التعدي الثابت في قولنا سامع إنما هو تعلق الإدراك بالدرك 
فيوجب ذلك أن تكون الذات الموصوفة به مدركة» وهذا الإدراك بعينه هو الإدراك الذي 
في قولنا سميع من جهة أنه صفة للنفس والذات» ولأن تعدي قولنا سميع وسامع 
(۱) سقطت من (ط). 


(۲) سقطت من (ر). 
(۳) في (ط) فلا 


- ۷۸۰2 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
كتعدي قولنا قدير وقادرء وكتعدي قولنا صانع العالم» وكتعدي قولنا مبد ومعید. ثم 
ذلك لا یتاعر وصفه به عن (ذاته في)' الازل لكونه وصفاً متعلقاً با يتعدى إليه. 
(وکذلك)(۲) هاهنا ولا فرق. 


() سقطت مل (ط). 
)۲( في (ط) فكذلك 


- ۷۹ - 


۷ ط 


۷ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


0 1 


قد وصف الباري نفسه في القرآن بقوله تعالی: «فاینما ترا فم وجه الله 4 لبتر: 
۰ وقوله « ویقی وجه ريك ذو الجلال والإكرام 4 لالرحمن: ۷ وأمشال ذلك في 
الکتاب والسنة» ويراد بذلك إثبات صفة تختص باسم يزيد على قولنا: ذات و / 
ذهبت العتزلة إلى أن الراد بالوجه الذات» فأما صفة زائدة على ذلك فلا . 

والدلالة على ذلك أنه قد ثبت في عرف السناس وعاداتهم في الخطاب العربي الذي 
أجمع عليه أهل اللغة أن تسمية الوجه في أي محل وقع من الحقيقة والمجاز يزيد على 
قولنا ذات» فأما في الحيوان فذلك مشهور / حقيقة لا يمكن دفعه» ولا يسوغ فيه غير 
ذلك» فأما في مقامات للجاز فكذلك أيضاً؛ لأنه يقال: فلان وجه القوم. لا يراد به 
ذات القومء إذ ذوات القوم غيره قطعاً ويقيئآء ويقال: هذا وجه الثوب لا هو أجوده. 
ويقال: هذا وجه الرأي» أي أصحه وآقومه» وأتيت بالخبر على وجهه. أي على 
حقيقته. إلى أمثال ذلك مما يقال فيه الوجه. فإذا كان هذا هو المستقر في اللغة وجب 
حمل هذه الصفة في حق الباري تعالى على ظاهر ما وضعت لهء وهو الصفة الزائدة 
على تسمية قولنا ذات» وهذا جلي واضح. 

وتمهيد هذا الكلام وتقريره أنه لا يجوز أن يقال وجه الله على ما قيل في وجه القوم 
إنه سیدهم والمعرب عنهم والشار إليه دونهم» لان ذلك يقتضي بمثله في حق الله أن 


(۱) نقل ابن تيمية هذا الفصل بتمامه في کتابه بیان تلبیس الجهمية (۱/ ۳۵ - ۰۳۹ 

(۲) عن هذه الصفه ينظرء الاشعري: الإبانة عن أصول الديانة / ت د. فوقية حسنین / دار الأنصار 
بالقاهرة / ط۰۱ ۱۳۹۷ ه - ۱۹۷۷ م / (۰۱۲۰ ۱۳۲ مقالات الاسلامیین / ت محبي الدین 
عبد الحميد / النهضة المصرية / ۰۲ ۱۳۸۹ ه - ١959‏ / ۰۲۵۵/۱۱ ۲۹۱ ). ابن خزية: 
التوحید / ت محمد خلیل هراس / دار الدعوة السلفية / (ص ۱۰ - ۰)۱۷ الدارمي: الرد على 
الريسي / دار الفرقان / (۱۵۹ - ۰۱۱۳ ابن القیم: مختصر الصواعق الرسلة / مكتبة التنبي / 
۰4۲٩ - (‏ الجويني: الارشاد (صس۰)۱6. الجرجاني: شرح الواقف (۰)۱۷/۵ البخدادي: 


اصول الدین (ص٩‏ ۱۰). 


- ۲۸۰ + 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


يقال سيد الله» والشار إليه» وهذا في حقه محال» ولا يجوز أن يراد به ما آرید من 
تولهم هذا وجه الشوب أي احسنه وأجوده لا ذکرنا أيضاء ولانه لا يجوز أن يضاف 
ذلك إلى ذاته ولا إلى غيره لانه ليس تعالی موصوفاً بالحسن والجودة. ولا يجوز أن 
يراد به ما أريد بأنه وجه الرأي أي أصوبهء لانه لا يعبر بذات الله تعالى عن الصدق 
في الخبر والصحة في الراي» (فإذا)(21 أبطلت هذه الأقسام وجب أن يحمل على 
إثبات صفة هي الوجه التي يستحقها الحي. 

قالوا: إذا حملتم الامر على هذا الظاهرء وبطل أن يراد بها إلا الوجه الذي هو 
صفة / يستحقها الحي. فالوجه الذي يستحقه اي وجه هو عضو وجارحة يشتمل 
على كمية تدل على الحزئية» وصورة تثبت الكيفية» فان كان هذا ظاهر الاوصاف 
الثابتة لله تعالى فهذا هو التجسيم بعینه» ون كان ظاهر الأوصاف عندكم إثبات صفة 
(تفارق)" في الماهية وتقارب فيما يستحق بمثله الاشتراك في الوصف فهذا هو التشبيه 
بعينه» وقد ثبت بالدليل الجلي إبطال قول المجسمة / والشبهة» وما يؤدي إلى مثل 
قولهم فهو باطل. 

قلنا: الظاهر ما كان متلقى من اللفظ على طريق المقتضىء وذلك مما يتداوله أهل 
الخطاب بينهم» حتی ينصرف مطلقه عند الخطاب إلى ذلك عند من له أدنى ذوق 
ومعرفة بالخطاب العربي واللغة العربیة۳۱» وهذا كما نقول في ألفاظ الجموع وآمثالها: 
إن ظاهر اللفظ يقتضي العموم والاستغراق» وكما نقول في الامر إن ظاهر الاستدعاء 
من الأعلى للأدنى يقستضي الوجوب. إلى أمثال ذلك مما يرجع فيه إلى الظاهر في 
المتعارف. فإذا ثبت هذا فلا شك ولا مرية على ما بينا أن الظاهر في إثبات صفة هي 
إذا أضيفت إلى مكان أريد بها الحقيقة» أو أريد بها المجارء فإنه لا ينصرف إلى وهم 
السامع أن المراد بها جميع الذات التي هي مقولة عليهاء وهذا مما لا نزاع فيه. والمقصود 
)١(‏ فى (ط) وإذا. 
(؟) فى (ط) تقارن. 
() عن معنى الظاهرء وبا يعرف ظهور المعسى. ينظر ابن تيمية: الفتاوى الكبرى (0/ )٠٤٤‏ 


5481 


۷ب/ط 


۹4۸ 


4۸ط 


۹ر 


الایضاح في أصول الدين أيو الحسن علي ابن الزاغوني 
بهذا إبطال التأويل الذي يدعيه الخصم» فإذا ثبت هذا وجب أن يكون صفة خاصة 
بمعنى لا يجوز أن يعبر بها عن الذات ولا وضعت لها لا على سبيل الحقيقة ولا على 
سبيل المجار. 

فأما قولهم إذا ثبت أنها صفة إذا نسبت إلى الحي فلم یعبر بها عن الذات» وجب أن 
تكون عضواً وجارحة ذات كمية / وكيفية» فهذا لا يلزم من جهة أن ما ذكروه ثبت 
بالإضافة إلى الذات في حق الحيوان المحدث» لا من خصيصة صفة الوجه. ولكن من 
جهة نسبة الوجه إلى جملة الذات فيما يثبت للذات من الماهية المركبة بكمياتها وكيفياتها 
وصورهاء وذلك أمر أدركناه بالحس في جملة الذات» فكانت (الصفات۱) مساوية 
للذات في موضعها بطريق أنها منهاء ومنتسبة إليها نسبة الجزء في الكل» فأما الوجه 
المضاف إلى الباري فإنا ننسبه إليه في نفسه نسبة الذات الیه وقد ثبت أن الذات في 
حق الباري لا توصف بأنها جسم مركب يدخله الكمية» وتتسلط عليه الكيفية / ولا 
يعلم له ماهية» فالظاهر في صفته التي هي الوجه أنها كذلك لا يوصل لها إلى ماهية 
ولا يوقف لها على كيفية» ولا تدخلها التجزئة المأخوذة من الكميةء لأن هذه ما هي 
صفات الجواهر المركبة آجساماً والله يتنزه عن ذلك. 

ولو جاز لقائل أن يقول ذلك في الوجه والسمع والبصر وأمثال ذلك من صفات 
الذات» فینتقل بذلك عن ظاهر الصفة فيها إلى ما سواها لمشل هذه الأحوال الثابتة في 
المشاهدات لكان في الحياة والعلم والقدرة أيضاً كذلك» فإن العلم في الشاهد عرض 
قائم بقلب يثبت بطريق ضرورة أو اکتساب وذلك غير لازم مثله في حق الباري» لأنه 
مخالف للشاهد في الذاتية وغير مشارك لها في إثبات ماهية» ولا مشارك لها في كمية 
ولا كيفية» وهذا كلام واضح جلي . 

وأما قولهم: إن أردتم إثبات صفة تقارب الشاهد فيما يستحق في مثله الاشتراك في 
الوصف» فهذا هو التشبيه بعینه . فنقول لهم: المقاربة تفع على وجهين: أحدهما: 


(۱) في (ط) الصفة. 


5875 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغرني 
مقاربة في الاستحقاق (لسبب)7١)‏ يوجبه / التمام والكمال ونفي النقص. الثاني : 
مقاربة في الاستحقاق لسبب تقتضیه الحاجة ویوجبه اس ومحال أن يراد به الثاني؛ 
لان الله تعالی قد ثبت أنه غني غير محتاج؛ ولا یوصف بأن یحتاج إلى الاحساس؛ لا 
في ذلك من النقص . فبقي الأول» وصار في هذا كإثبات الصفات الموجبة للكمال 
ودفع النقص. 

وأما قولهم: إن ذلك يوجب إثبات الجوارح والأعضاء. فليس بصحيح» من جهة 
أن الصفة في حق الحيوان المحدث إنما سميت جارحة من جهة أنه يكتسب بها ما لولا 
ثبوتها له لعدم الاكتساب له مع كونه محتاجاً إليه؛ ولهذا سميت الحيوانات المصيودة 
كسباع الطير والبهائم جوارح لانها تكتسب الصيود» والباري مستغن عن الاکتساب؛ 
فلا يتصور استحقاقه لتسميته جارحة مع عدم السبب الموجب للتسمية. 

أما تسمية الأعضاء فإنها تثبت / في حق الحيوان المحدث لا تعينت له من الصفات 
الزائدة على تسمية الذات. لأن العضو عبارة عن الجزء» ولهذا نقول عضيت المال أي 
جزأته وقسمته» ومنه قوله تعالى: ا الّذين جعلوا القرآن عضين) [الحجر: ]4١‏ أي قسموه 
(فآمنوا)" ببعضه وكفروا ببعضهء وإذا كان العضو إنما هو مأخوذ من هذاء فالباري 
ليس بذي أجزاء يدخلها الجمع وتقبل التفرقة والتجزئة» فامتنع أن يستحق ما يسمى 
عضو وإذا ارتفع هذا بقي أنه تعالى ذات لا تشبه الذوات» مستحقة للصفات المناسبة 
لها في جميع ما تستحقه» فإذا ورد القرآن وصحيح السنة في حقه بوصف تلقي في 
التسمية بالقبول» ووجب إثباته له على ما يستحقهء ولا يعدل به عن حقيقة الوصف / 
إذ ذاته تعالى قابلة للصفات» وهذا واضح بين لمن تأمله. 


(۱) في (ط) ولسبب. 
فق في (ط) وآمنوا. 


- TAT 


۸اباط 


بط 


بط 


۵ 
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00 ۲ 


قد وصفالباري تعالی نفسه في القرآن بالیدین بقوله تعالی: لما خلقت بيدي 4 
اص: ۰ وقوله تعالی: «وقالّت الیهود ید الله مغلولة) - إلى قوله - «بل یداه 
میسوطتان 4 [الائدة: :۲1 وهذه الاية تفتضی إثبات صفتین ذاتیتین تسمیان بیلین» وذهیت 
العتزلة وطائفة من الاشعرية إلى أن الراد باليدين النعمتین» وذهبت طائفة من الاشعرية 
إلى أن الراد بالیدین هاهنا القدرة(۲؟. 

والدلالة على كونهما صفتين ذاتيتين يزيدان على النعمة وعلی القدرة آنا نقول: 
القرآن نزل بلغة العرب» واليد المطلقة في لغة العرب وفي معارفهم وعاداتهم المراد بها 
إثبات صفة ذاتية للموصوف. لها خصائص فيما يقصد بهاء وهى حقيقة فى ذلك كما 
ثبت في معارفهم الصفة التي هي القدرة» والصفة التي هي العلم» وكذلك سائر 
الصفات من الوجه والسسمع والبصر واطياة وغير ذلك» وهذا هو الأصل فى هذه 
الصفة؛ وإنهم لا يتتقلون عن هذه الحقيقة إلى غيرها مما يقال على سبيل المجاز إلا 
بقرینة تدل على ذلك» فأما مع الإطلاق / فلا ولهذا يقولون: لفلان عندي پد . 
(ويراد)" بذلك ما یصل من الاحسان بواسطة اليد وإنما فهم ذلك بإضافة اليد إلى 
(۱) ذکر ابن تيمية هذا الفصل بتمامه في کتابه بیان تلبيس الجهمية (۳۹/۱)- 

(۲) عن هذه الصفة ینظر ابن القیم: مختصر الصواعق الرسلة (۲/ 4۰۱ - 4۱۷ الاشعري: الابانة 
(۱۲0 -۱6۰) القاضي آبو يعلى / ابطال التأويلات لاخبار الصفات / ت محمد الحمود التجدي/ 
مكتبة الإمام الذهبي / طا ۱8۱۰۰ ه / (۱۷۸ - ۰۱۸۲ الاجري: الشريعة / ت محمد حامد 
الفقي | دار .لكتب العلمية / طا ۱۵۰۴ هھ - ۱۹۸۳ م / (ص ۲۲۰ - ۳۲۵ ابن خزيمة: 
التوحید (ص1٩‏ - ۰0۷۲ الدارمي: رد الامام الدارمي على المريسي (ص‌۲۸ - 4۳). 
وعن مذهب الاشاعرة والعتزلة ابن فورك: مشکل الحديث / ت موسی محمد علي / دار الکتب 
الحديئة / (ص06: - 814 الب‌فدادي: أصول الدین (۱۱۰ - ۱۱۲ الجويني: الارشاد 
(0 الرازي: آساس التقديس / الکلیات الازهریة/ ۰۱ ۱۸۰۹ ه - 1945 م/ (۱۷۱ - 
۷ الآمدي: غاية الرام ص (۰)۱۳۹ عبد الجبار: شرح الأصول الخمسة (۲۲۸ - ۲۲۹). 

() في (ط) فيراد. 


- ۲۸۶ - 


الإيضاح في أصول الدين أبر الحسن علي ابن الزاغوني 
قوله "عندي' ويقول ذلك وبينهما من البعد والحوائل ما لو آراد اليد الحقيقية لكان 
کاذبا؛ ولهذا (لو۱(6) كان بحيث أن يكون عنده يده الحقيقية وهو أن يکونا متماسين من 
الاجتماع ويحيط بهما ثوب أو على صفة يمكن إدخال يده إلى باطن ثوبه فقال حينئذ: 
لفلان عندي يد لا يصرف القول فيه إلا إلى اليد الحسقيقية؛ لأن شاهد الحال قد قطع 
عمل القرينة» والإطلاق في التعارف أكثر من شاهد الحال في القرب من جهة أنه قد 
يجور أن يتجور / به للقرينة» لكن غلب شاهد الحال عليه (في القرب)(؟ فالإطلاق ؟اناط 
بذلك احق واولی. 

وکذلك القول في التعبير بالید عن القدرة اما يثبت ذلك لقرینة» وهو أن یقول: 
لفلان علي يد. فقوله "علي" قرينة تدل على أن الراد باليد القدرت» وهي أيضاً مع 
شاهد الحال لاغية على ما قدمنا في النعمة» وهذا جلي واضح. 

ودليل آخر: وهو أنا إذا تأملنا المراد بقوله تعالى: لما منعك أن تسجد لما خلت 
بيدي)» [ص: ۰ امتنع فيه أن يكون المراد به النعمة والقدرة وذلك أن الله تعالى أراد 
تفضيل آدم ‏ عليه السلام - على إبليس حيث افتخر إبليس عليه بجنسه الذي هو النار 
وأنه بذلك أعلى من التراب والطين فرد الله عليه افتخاره وأثبت لآدم من المزية 
والاختصاص ما لم يشبت مثله لإبليس بقوله تعالى: لما خلت بيذي 4 وفي ذلك ما 
يدل على أن الراد بها الصفة التي ذكرنا من وجهين: 

آحدهما: أن إبليس عند الخصم خلق با خلق آدم من القدرة والنعم فلولا أن آدم 
خالف إبليس في ذلك لما كان فيه إثبات فضيلة. وهذا كلام صدر على سبيل المحاجة 
في إثبات الفضل» فلو تساويا في السبب لما ثبتت الحجة لله تعالى على إبليس في 
ذلك وذلك مما لا يخفى عليهء فكان يسعه أن يقول: وأنا فقد خلقتني با خلقت به 
آدم» فاي فضيلة / له علي با ذكرتهء وما يؤدي إلى تعجيز الله في حجته وإزالة 


€ 
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(۱) سقطت من (ط). 
(۲) سقطت من (ط). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


(التميز)" بين الشیئین فيما (یقصد)(؟) التميز به بالخالفة بينهما (فهو)(۳ قول باطل 


ومحال. 

والثاني: أنه أضاف "الق" وهو فعل الله إلى يده سبحانه. والفعل متی أضیف 
إلى اليد فإنه / لا يقتضي إضافته الا إلى ما یختص بالفعل ولیس إلا اليد التي ذكرناء 
وهذا جلي واضح. 

ودلیل آخر نقول: لا شك أن الرجوع في الکلام الوارد عن الحقيقة والظاهر العهود 
إلى الجار إنما يكون باحد ثلاثة آشیاء: 

أحدها: أن يعترض على الحقيقة مانع يمنع من إجرائها على ظاهر الخطاب. 

والثاني : أن تكون القرينة لها تصلح لنقلها عن حقيقتها إلى مجازها. 

والثالث : أن یکون الحل الذي أضيف إليه الحقيقة أو العنی الذي أضيف إليه الحقيقة 
لا يصلح لها فيفتقر إلى الانتقال عنها إلى مجازها. 

فان قالوا: إن إثبات اليد الحقيقية التي هي صفة لله تعالى ممتنع لعارض ينع فليس 
بصحيح؛ من جهة أن الباري تعالى ذات قابلة للصفات (الساویة)(*) لها في الإثبات؛ 
فإن الباري تعالى في نفسه ذات ليست بجوهر ولا جسم ولا عرضء ولا ماهية له 
تعرف وتدرك وتثبت في شاهد العقل ولا ورد ذكرها في نقل» وإذا ارتفع عنه إثبات 
الماهية فالكمية والكيفية والجزئية والأبعاض والبعضية تتبع إثبات الماهية. وإذا كان الكل 
مرتفعاٌ والشل بذلك عتنعاً: فالتفار من قولنا "ید" مع هذه الحال» كالنفار من قولنا 
ذات» ومهما دفعوا به إثبات ذات مع ما وصفنا فهو سبيل إلى دفع يدء لاه لا فرق 
عندنا بينهسما في الاثبات؛ وان عجزوا عن ذلك پشبوت الدلیل القاطع اللزم للإقرار 
بالذات على ما هي عليه مما ذكرناء فذلك هو الطریق في تعجیزهم عن نفي يد هي 
(۲) في (ط) قصد 


(۳) في (ط) وهذا 
(4) فى (ط) المتساوية 
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الإيضاح في أصول الدين بو الحسن علي اين الزاغوني 
صفة تناسب الذات فيما ثبت لها من ذلك؛ وهذا ظاهر لازم / لا محيد عنه. 

وإن قالوا: من جهة أنه اقترن بها قرينة تدل على صلاحية نقلها عن حقيقتها / إلى 
مجازها. فذلك محال من جهات: 

أحدها: أنا قد بينا أن إضافة الفعل إلى اليد على الإطلاق لا يكون إلا والمراد به يد 
الصفة. وهذا توكيد لإثبات الصفة الحقيقية» ومحال أن يجتمع مؤكد للحقيقة مع قرينة 
ناقلة عن الحقيقة . 

والثاني : أن القرائن قد ذكرناهاء وهو أنه إذا أريد باليد النعمة قال: لفلان عندي 
ید. فعندي قرينة تدل على النعمة. واذا آرید بها القدرة قال لفلان علي ید * فعلي ' 
هي القرينة الدالة على القدرة وکلاهما معدومان هاهتا. 

والثالث: أن الخصم يدعي أن الداعي إلى ذلك ما یقتضیه الشاهد من ثبات العضو 
والجارحة والجسمية والبعضية» والكمية والكيفية الداخل على جميع ذلك تحصيل مثل 
وشبه. وقد بینا أن ذلك محال في حقه: لأن نسبة اليد إليه تعالى كنسية الذات إليه 
على ما تقرر. فإذا ارتفع هذا بطل السبب المعارض للحقيقة النافي لإثباتها والوجب 
لإبدالها بالمجاز. 

وان قالوا: إن المحل الذي أضيفت إليه اليد وهو ذات الب‌اري - لا يصلح لوثبات 
اليد الحقيقةء فهذا محالء من جهة أنا قد اتفقنا على أن ذات الباري تقبل إضافة 
الصفات الذاتية على سبيل الحقيقة كالوجود(١2‏ والعلم والقدرة والإرادة وغير ذلك من 
صفات الاثبات» على ما قدمنا. 

وإن قالوا: إن المعنى الذي أضيف إلى الصفة لا يصلح إضافة اليد الحقيقية إليه من 
جهة أن آدم ‏ عليه السلام ‏ كان جسماآء وإضافة الفعل باليد إليه يقتضي إثبات الماسة له 
باليد الفاعلة» وذلك محال؛ من جهة أن يد / الباري وذاته لا تقبل الماسة للأجسام إذ 
الإجسام إنما يماسها أمثالها من الجواهر والاجسام. فهذا قول باطل؛ من جهة أنا (إذا)7؟) 
(۱) بالاصل (كالوجود والذات) وكلمة (الذات) زائدة لا محل لها ها 
(۲) في (ط) قد. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


أثبتنا اليد التي هي صفة لله تعالى على مثل ما وصفنا انتفت المماسةء والفعل مضاف 
إليها نطق ونصاً ثابتاً بطريق مقطوع علیه» فنفینا ما نفاه الإجماع» وأثبتنا ما أثبته النص 
والنطق / وجرى ذلك مجری الذات قولا واحداً في الحكم. 

والشاني: إن هذا ما يلزم إذا كان الفعل في كل الأحوال (بالید)) لابد له من 
المماسةء وقد وجدنا فعلاً يؤثر وجوده (من)"“ محل في محل آخر» ولا مماسة بيئهما 
مع تساويهما في الجسمية؛ وذلك كما تراه من حجر المغناطيس؛ فإنه يؤثر في حركة 
الحديد وانتقاله عن محله من غير مماسة تقع من الفاعل والفعول» والعلة في ذلك أنه 
قد يكون بين الفاعل والمفعول من الخواص المتوسطة التي يتصل بها الفعل (من)(۳) 
الفاعل إلى المفعول وتستغني بذلك عن المماسة؛ ومثل هذا ظاهر لا خفاء به. فلما ثبت 
أنه لا سبيل إلى إثبات المماسة أثبتنا الفعل بالنص عليه واستغنينا فيه عن المماسة 
بواسطة. 

قالوا: الأصل في اليد الفاعلة أن تكون جارحة عند التعارف والإطلاق» فانتقلنا عن 
ذلك إلى تأويلها في حق آدم - عليه السلام - ° با يصلح له وهو النعمة. واليد في 
اللغة تقال ويراد بها النعمة والنة؛ ولهذا يقال: له عندي يد. وله عندي (أياد)(°. 
والله تعالى له في خلق آدم عليه نعمتان: نعمة دين ونعمة دنيا. فاقتضى ذلك تأويلهما 
على ما ذكرنا. 

قلنا: قد أبطلنا وجه الحاجة إلى التأویل. إذ الوجه الموجب اعتراض سبب مانع من 
إثبات الكلام على أصله وحقيقته» وما/ يبدر إليه الفهم والتعارف في عادات أهل 
الخطاب» ولم يوجد ذلك هاهنا؛ ولانه لو آراد باليد النعمة لقال: لما خلقت بيدي لانه 


(۱) سقطت من (ط). 
(1) في (ط) بين. 
(۳) في (ط) عن. 
(4) سقطت من (ر). 
)٥(‏ في (ط) أيادي. 


- 5848 


خلقه لنعمة لا بنعمه فإن نعمة الدين ونعمة الدنيا خلق لها. 

ومما يحقق هذا أن الق بنعم الدين لا يصح؛ لأن نعم الدين: الایان؛ والتعبد» 
والطاعة. وكل ذلك عندهم مخلوق» وللخلوق لا يخلق به. وكذلك نعم الدنيا هي 
اللذات ونيل الشهوات» وهذه كلها مخلوقة» وبعضها أعراض وهذا بطريق القطع لا 
يجوز أن يخلق به» (فكان)(١2‏ هذا التأويل من هذا الوجه باطلا. 

قالوا: اما أضاف ذلك إلى آدم ليوجب له تشريفاً / وتعظيما على إبليس» ومجرد 
النسبة في ذلك كاف في التشریف؛ ولهذا قال في قصة صالح: 9 ناقَة الله ويقال في 
بكة: بيت الله» فجعل هذا التخصيص تشريفاء وان كان ذلك لا يمنع من تساوي النوق 
أنها كلها لله (تعالى)"ء وكذلك البيوت» ومثله هاهنا. 

قلنا: التشريف بالنسبة إذا تجردت عن إضافة إلى صفة اقتضى مجرد التشریف. فأما 
النسبة إذا اقترنت بذكر صفة أوجب ذلك إثبات الصفة التي لولاها ما تمت النسبة؛ 
(فٍن)۳۳) قولنا: خلق الله الخلق بقدرته. لما نسب الفعل إلى تعلقه بصفة (الله)) 
اقتضى ذلك إثبات الصفة. وكذلك قولنا أحاط بالخلق بعلمه اقتضى ذلك إثبات إحاطة 
بصفة هي العلم ولا يوجب مجرد نسبة واجب فيها إلغاء الصفة فكذلك هاهناء لما كان 
ذكر التخصيص مضافاً إلى صفة وجب إثبات تلك الصفة. وهذا لا شك فيه ولا مرية» 
وبهذا يبعد عما ذكروه. 

قالوا: قوله ١‏ بيدي 4 أي بقدرتي؛ لأن اليد في اللغة عبارة عن القدرة» ولهذا 
آنشدوا من ذلك / : 

(فقمت)* وما لي بالامور يدان 

(۱) في (ط) وكان. 
(۲) سقطت من (ر). 
(۳) في (ط) فأما. 


(8) سقطت من (ط). 
(0) في بیان تلبيس الجهمية: فسلمت (48/۱). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ويحقق هذا ويوضحه أن الخلق من جهة الله [غا هو مضاف إلى قدرته لا إلى يده؛ 
ولهذا يستقل في إيجاد الق بقدرته» ويستغني عن يد وآلة يفعل بها مع قدرته. 

قلنا: قد بينا هذا فيما مضى» وابطلنا وجه الحاجة إلى التأويل بهء إذ الحساجة 
مرتفعةء ولان قدرة الله واحدة لا تدخلها التثنية والجمع» وإذا امتنعت التثنية فيها 
(وضعا)(۱) امتنع ذلك عنها لفظاً. 

قالوا: قد يرد لفظ التثنية والجمع والراد به الواحد؛ ولهذا "العالم" اسم توحید 
والراد به الجمع . قال تعالی: 8 الْحَمَد لله رب الْعالمين 6 «نناهد: ۷) وقال تعالی: « ألقيا 
في جهنم کل کفار عنيدٍ » نی: 2۲4 والمراد به الق ومثله هاهنا . 

قلنا: إثبات القدرة واحدة لله تعالى أصل ثبت بالأخبار والنقل» وهو مما لا يعتري 
القصر والتخصص / فيه الشبهة» وحمل اليد عليه يقتضي إدخال الشك في اصل 
عظيم يكفر مخالف الق فيهء فكان مراعاة هذا الأصل (بحراسته)۲۳) عن مقام شك 
أولى من إدخال التأويل هاهناء وهذا يكفي في الاعراض عن مثل هذا التأویل . 

وأما قولهم: "العالم " اسم توحيد. فليس كذلك؛ بل العالم اسم جمع لا واحد له 
من لفظه ولا يقع على الواحد بحال. 

وأما قوله تعالى: « أَلْقيا في جهنم 4 فإن ما احتجنا فيه إلى الانتقال عن لفظه لما 
ثبت أن المأمور واحد» فصار قوله (ألقيا) بمعنى قوله آلقه الق. وقد بينا هاهنا امتناع 
التأويل وإبطال سببهء ولان القائلين بهذه التأويلات يجوزون أن یکون الراد بالقول 
غيرهاء وإنما دخلوا فيها على سبيل الظن» ومحال نفي صفة لله تعالى بطريق هو على 
هذه الصفة. 


(۱) سقطت من (ط). 


(۲) في (ط) بحراسة. 
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الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


وقد ورد في القرآن إضافة العين إليه تعالى بقوله: «تجري باعینا 4 [القر: :۱) 
وقوله: ل ولتصنع علئ عيني 4 (د: 064 والراد به إثبات صفة / هي العين» وتجري 
مجرى السمع والبصرء وليس الراد به إثبات عين هي حدقة ماهيتها شحمة لأن هذه 
العين من جسم محدثء (وأما)(1) العين التي وصف الباري تعالى نفسه فهي مناسبة 
لذاته في کونها غير جسم ولا جوهر ولا عرض» ولا يعرف لها ماهية ولا كيفية كسائر 
ما قدمنا من الصفات(؟؟. 

وقد امتنعت المعتزلة والاشعرية من أن يقال لله تعالی عين بظاهر هذه الایات» 
وتأولوا هذه الآيات فقالوا: يحتمل أن يكون الراد بقوله : (تجری)( بأعيننا » . . 
أي بمرأى مناء أي ونحن نراهاء ويحتمل أن يكون الراد باعیننا أي بحفظناء وكلاثناء 
ویحتمل أن يكون المراد به عين الماء؛ فمعناه تجري في المياه المذكورة للسفن المذكورة 
بأعين خلقناهاء وفجرناهاء وأضافها إلى نفسه إضافة فعل» وملکه لا إضافة صفة 
ذاتية» فآما المعتزلة» فيقوى ذلك عندهم لأن معنى قولنا عين وبصر واحدء وهم لا 
يقولون / سميع بسمع بصير ببصر بل يقولون بصير لذاته سميع لذاته. وأما الأشعرية 
فيضعف هذا على قولهم لأنهم يوافقونا على أنه بصير ببصر» سميع بسمعء وإما 
امتنعوا من تسمية عين لما استوحشوا من معنى العين في الشاهد فألجأهم ذلك إلى 
موافقة المعتزلة في هذه التأويلات. 
زفق لاحتجاج على إثبات العين لله جل وعلا. ينظر ابن خزيمة: التوحيد (1۲ - ۵۳ الأشعري: 

الابانة (۰۱۲۰ ١١1)ء‏ وعن مذهب الأشاعرة والعتزلة. ينظر الجوينى: الارشاد »)١49(‏ البغدادي:* 

أصول الدين »)1١١١(‏ الآمدي:غاية المرام ص (۰)۱8۰ عبد الجبار: شرح الأصول الخمسة ( ص 

۷۷ ). 
(۳) سقطت من (ط). 


۲٩۱ - 


۲ب/ ط 


۷ 


۳ط 


۸ 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


والدلالة على ما ذكرنا من طريقين: احدهما: أن إثبات هذه التسمية لا (يمتنع)17) 
إطلاقها على الباري صفة له بتحو (مما)("2 تقدم» وذلك أنا قد بينا أن الامر الوجب 
الانتقال عن ظاهر اللفظ إلى التأويل الذي يفتقر إلى قولهم إنما هو لسبب من أسباب 
الامتناع» فإن خافوا من التشبيه وأن العين في تعارف الحال الحاضرة إنما هي شحمة 
وحدقة يتوسطها ما يحيط به جلدة رقيقة يصدر عنها نور / يتصل بالرآی» 
(فلیست)(۳) هذه من صفات الباري كما أن بصراً في حقنا يفتقر إلى ما ذکروه» وليس 
ذلك من صفاته تعالى» فإذا ارتفع التشبيه» وانقطع الغائب عن الشاهد في هذا لان في 
الشاهد يرجع ذلك إلى ماهية توجب كمية وتثبت كيفية تستند إلى أجزاء مجتمعة 
منفعلة والغائب بخلافه في جميع ذلك (فارتفع) بهذا ما جعلوه سببآ ناقلأء وأمراً 
مانعاً من الوقوف على الظاهرء وهذا جلي لا خفاء به. 

قالوا: هذا لو كان جائزاً كما ذكرتم لوجب أن تقولوا أنه تعالى جسم تسمية تخالف 
الشاهد فيما ذكرتم» فلما لم يجز ذلك في الجسم» وجب أن لا يصح ذلك فيما جرى 
من الجسم مجرى الأجزاء والأبعاض والأعضاء من جهة أن ذلك يؤدي إلى التناقض في 
اللفظ والعنی . 

قلنا: هذا کلام لا يلزم من جهة أن حقيقة الجسم إنما يرجع إلى جواهر مؤلفةء 
والتأليف عرض. فإذا قال قائل جسم ليس بجوهر مؤلف فهذا تناقض ممتنع» ولآن 
الجسم لابد فيه من إثبات ماهية وكمية وكيفية تحتمل الزيادة والنقصان والتغيرء والباري 
قديم فيما يثبت له من ذات وصفة لا يحتمل / شيشا من ذلك. فاستحال في حقه 
تعالى ما يوجب المستحيل في حقه. فأما الصفات فبخلاف لك فإنا قد اتفقنا على 
وصفه بالعلم والقدرة والارادة وأنه عالم قدير حي فاعل وكانت هذه الصفات مناسبة 


(۱) في (ط) يمتنع . 
(۲) في (ط) ما. 


(۳) في (ط) فليس. 
(5) في (ط) وارتفع . 


- ۲٩۲ - 


الإيضاح في اصول الدين بو لسن علي ابن الزاغوني 


لذاته لا على (صفة)(۱) المشاهدة من كونها أعراضاً قائمة (بقلب)(۲) وعضو إلى غير 
ذلك فليكن في مسألتنا مثله؛ ولان الأصل في هذا إنما هو عندنا اتباع النقل» فإنا لم 
نثبت له تعالى ذلك على طريق الاستخراج (والتخير)2©9؛ وإغا أثبتناها بطريق النقل 
والتلقي بالقبول / وهو الإجماع. 

فإذا ورد نقل یلزم العمل به ویصلح لإثبات العلم بطریقه. وکان مما يصح نسبته إلى 
ذاته» ويمكن إجراؤه تحت قوله: ليس كمثله شي: 4 الشورى: ۰2۱۱ ولا مانع من ذلك 
وجب القول به من غير تشبيه ولا تمثيل» وامتنع التأويل فيه للغنية عنه. 

الطريق الثاني : هو التعرض لا ذكروه من التأويل بإبطاله. فأما قوله تجري بمرأى مناء 
فلا يصح من جهة أن ظاهر اللفظ يقتضي إثبات الصفة (المدركة)(؟2؛ وما ذكروه يقتضي 
إثبات الإدراك دون الصفة» فلو كان هذا جائزاً في هذا الموضع لجار في قوله بصير الذي 
يعبر به عن الدرك فلما امتنع هناك امتنع هاهنا أيضاً من جهة أنه لا فرق بينهما في 
إثبات الصفة ولأنه لا يمكنهم نقل اللفظ عن ظاهره إلا لسبب وقد قدمنا إبطال السبب. 

قالوا: من السائغ في لغة العرب أن يعبر بالعين عن الرؤية ولهذا يستحفظ إنسان 
إنساناً شيئاً فيقول هذا بعينك وعينك عليه أي ليكون بمرأى منك ولا يراد به إثبات 
العين الباصرة وكذلك يقولون عين الله على فلان أي كان بمرأى منه في الحفظ 
والرعاية فأوجب أن يكون هاهنا مثله . 

قلنا: نحن نطالبكم بالجامع (فيهما)“ بين الشاهد (والغالب)(۳) حتى وجب إلحاق 
أحدهما بالآخر فلا تجدون إلى ذلك سبيلاً» ثم نقول قولهم هذا (بعينك)" أرادوا به 
(۲) سقطت من (ر). 
(؟) في (ط) التخبير. 
(4) في (ط) الذکورة. 
(۵) سقطت من (ط). 
(1) في (ط) في هذا بعد الغانب. 
(۷) في (ط) بعينه 


ل ۳ _ 


5۹ 


fot‏ ط 


بط 


الإيضاح في أصول الدين 1 آپو الحسن علي ابن الزاغوني 


إثبات / الصفة الرائية لا إثبات مسجرد الرؤية» وكذلك قولهم عين الله عليك إثبات 
صفة بها يحصل الادراك ويقترن بها اللقصود من الحياطة والحفظ وهذا بعیئه موجودء 
فيما نحن فيه. / وأما قولهم المراد به الحفظ والكلاءة» فالقول فيه كذلك سواء. 

وأما قولهم المراد بالعين الماء الجاري (واضافتها)( إليه إضافة فعل وخلق وملكه 
فليس بصحیحء من جهة أن ذلك يوجب ظاهره أن جري السفينة في البحر إنما هو 
بالماء» والماء هو الفاعل لجريتهاء وليس كذلك. فإنها إنما تجري بفعل الله تعالى 
وتسخيره لها على هذه الصفة» وهو الذي تمدح به فلو كان مضافاً إلى غيره لزال 
التمدح وارتفع الاقتدار فبطل هذا التأويل. 

قالوا: الباء هاهنا بمعنى "في ٠"‏ فتقدير الكلام تجري في آعیننا» يشهد لذلك أنه 
افتقر إلى هذا القول قوله تعالى: ومن آياته الجوار في البحر كالأعلام4 الشوری: ۳۷) 
فعلمنا بهذه الآية أن "الباء" في قوله: «بأعيننا 4 بدل من "في" وقد يقوم أحد 
حروف الصفات عن الآخر على سبيل الاستعارة والمجازء ومثل قوله تعالى: 
« ولأْصلَبَكُم في جذوع الَخْل 4 1ل: ۷ ومعناه على جذوع النخل» وهذا سائغ جائز. 

قلنا: هذا نقل الحرف عن حقيقته إلى مجازه لا بداع يوجب ولا ضرورة تحمل» فإنا 
لم نقل: إن «في» في قوله « في جذوع لح بمعنى على إلا لمانع منع إجراء حقيقة 
الظرفية في المحل الذي وردت فيه وآن ذلك محال في العرف والعادة غير ممكن بطريق 
الحس والضرورةء وهو مما لدركه بطريق المشاهدة فإذا ورد خبر يخالف حكم الشاهدة 
ويقطع فيه حين حمله على ظاهره بالبطلان افتقرنا إلى نقله عن حقيقته إلى مجازه» 
وهذا معدوم هاهناء لأا إذا حملناه على صفة اللهء لا تقبل التشبيه والتجسيمء ولا 
يصح فیها التکبیف والتمثيل والحقناها / في ذلك بسائر صفاته وصح انتسابها في 
الاثبات إلى ذاته(۳) | . 


(۱) في (ط) واضافها. 
(۲) سقطت الصفحات رقم اك من (ر)» رقم 56 من (ط). 


۲۹8 - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغرني 


(۱0 ۱ 


۰ الواضیع(؟) والواطن بأنها اکبر منه أو أعظم فیفتسقر في مجيثه إليها إلى 
الانتقال عما قرب إلى ما بعد» وذلك ممتنع في حق الباري؛ لائه لا شيء اعظم منهء 
ولا یحتاج في مجيه إلى انتقال وزوال لان دواعي ذلك وموجبه لا یوجد فى حقه 
فأثبتنا المجيء صفة له» ومنعنا ما یتوهم في حقه ما يلزم في حق الخلوقین (لانهم)(۳) 
في حاجة إلى ذلك. 

ومثله قوله تعالی: « وجاء ربك والملك صفًا صفًا4 (لنبر: ۲۲ ومثل ذلك الحديث 
الذي رواه /۲*۱ عامة الصحابة أن النبي صلی الله عليه وسلم قال: "یتزل الله تعالی 
إلى السماء الدنيا في کل ليلة" وفي لفظ آخر في كل لبلة جمعة فيقول هل من سائل 
فیعطی سوله هل من تائب فیتاب علیه. هل من مستغفر فيغفر له*(69. 

فنحن نثبت وصفه بالئزول إلى سماء الدنیا باگدیث ولا نتأوله ها ذكروه» ولا 
نلحقه بنزول الادمیین الذي هو زوال وانتقال من علو إلى سفل بل نسلم للنقل كما 


(۱) سقط اول هذا الفصل من التسخ الثلاث. 

(۲) بداية الموجود في (ط). 

(۲) بالاصل كلمة لم أستطع قراءتها. 

(۶) بداية الموجود في (ر) . 

2 حدیث النزول کل ليلة إلى السماء الدنیا حديث صحیح أخرجه البخاري (رقم ۱۱4۵) (۰)60/۳ 
(رقم ۷1۹۶) (۰)411/۱۳ ومسلم (رقم ۷۰۸) (۰)۵۲۱/۱ ومالك (رقم ۳۰) (۲۱۶/۱) والترمذي 
(رقم ۳۹۸) (۵/ ۰6۲۱ وآبو داود (رقم ۵ (۲/ ۰6۷۷ (رقم 4۷۳۲) (۰)۱۰۱/۵ واپن ماجه 
(رقم ۱۳۲) (۱/ ۰0۳۰ وأحمد (۰)۲۸۲/۲ (۲/ ۰6:۸۷ (۲/ ۰۲۹ (۰)۵۰/۷ والييسهقي في 
السئن الکبری (۳/ ۲). 
آما لفظ النزول في كل ليلة جمعة. فقد روي في حديث موضوع» ذکره ابن الجوزي في الوضوعات 
(۷ والسيوطي في اللالی الصنوعة ع الجوزقاني (۲۱/۱). فيه أبو السعادات أحمد بن منصور 
کذاب زنديق» كما في ميزان الاعتدال / ط ۰۱ اطلبي / ت علي محمد البجاوي / ۱۳۸۲ھ - ۱۹۱۳م/ 
۳9۹۹/۱ لسان الیزان / موستة الاعلمي یروت / ط ۲ ۱۳۹۰ه - ۸۱۹۹۷ / (۳۲۱۹/۱) 


- ۲۹۵ - 


#ب/ ط 


0ط 


۳ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وردء وندفع التشبيه لعدم موجبه ونمئع من التأويل لارتفاع سببه؛ وهذه الرواية هي 
المشهورة والمعمول عليها عند عامة المشايخ من أصحابناء وتعلقوا في هذا (بآن) 217 ما 
ذكروه من الحركة والانتقال والزوال هو كيفية في المجيء يعود إلى إثبات نقص في حق 
ذاته فتحن نمنع من كيفية في ذاته توجب ذلك فكيفية في الفعل تؤول إلى ذلك يجب 
أن يمنع أيضا منهاء وعلى هذا أسقطنا الكيفية في خلقه الذي هو الفعلء فلا يقال كيف 
خلق؛ لأن إثبات كيفية الفعل إذا أوجبت نماسة في الفاعل أو حركة أو تغيراً من حال 
إلى حال في ذاته فذلك ما يوجب النقص فأسقطناه. ووقفنا مع تسميته فاعلاً تسمية 
مطلقة» وهذا جلي واضح يتحقق فيه التسليم ويمتنع فيه التشبيه (فلا۳(6) نلتفت فيه إلى 
تأويل لسنا مئه على / ثقةء من جهة (أنه یجوز)۳۱) أن يكون الراد غیره؛ لان التأويل 
على ما تقدم إنما هو أمر مأخوذ بطريق الظن والتجويز لا على سبيل القطع والتحقيق» 
فلا يجوز لذلك أن يبنى الاعتقاد على أمور مظنونة» ويعرض فيها عن التعلق بقول 
مقطوع به. 

قالوا: هاهنا أمران: أحدهما مجيء ذاتهء وذلك (مقطوع بانه)“ لا يجوز حقيقة لا 
فيه من الزوال والانتقال وخلو مكان وشغل آخرء فنحن نطالبكم بترك هذا الستحیل 
قطعا . 

قلنا: قد بينا أن هذا مقطوع به في صفة المحسوس الذي هو جسمء ونحن لا نشت 
ذلك في حقه لأن هذا صفة فعله وكيفية وقوعه. فجرى ذلك مجرى علمه وكيفية 
وقوع صفة لذاته» ونحن / لا نقول صفة علمه أن يكون محسوساً أو معقولا أو 
ضرورة أو کسباً إلحاقآً لعلمه بعلم العبادء ولا نقول: إنه متعلق بذاته على صفة تعلقه 
بقلوب العباد» بل هو وصف ثابت له يساوي به علم المخلوقين في المطلوب» وهو 
(1) في (ط) فلا. 
(۳) سقطت من (ر). 
(4) في (ر) مقطوع فأنه. 


SENE 


الایضاح في أصول الدين آبر الحسن علي ابن الزاغوني 


الادراك والاحاطة ویفارقه فیما سوی ذلك» فما كان يمتنع هاهنا أن نقول الجيء صفة 
ذاته أو صفة فعله لکن یخالف فیها (العباد)(١2‏ في الزوال والانتقال لا ذکرنا. 

قالوا: فالذي ينع من امقام فيه على الظاهر ونقله إلى التأويل ۵ هل ینظرون إلأ أن 
يُأنيهم الله في ظلل من الخمام 4 [البقرة: ۷۱۰] و "في" حرف ظرف» والله تعالی لا یکون 
مظروفاً في الغمام؛ لأنه لا يحيط به شيء. 

قلنا: نحن نثبت قوله في ظلل ولا نقول يراد بها الظرضية المحيطة مثل قوله تعالى: 
ل[ أأمنتم من في السماء 4 [اللك: ۰ وقوله: فإ وهو الله في السموات © الانعام: ۳ والسبب 
في هذا أنه قد تذكر لفظة "في" متعلقه بالعياد ولا يراد بها الظرفية المحيطة» وإنما يراد 
بها غير ذلك. ولهذا يقولون فلان في السطح وإن كان السطح لا سترة له توجب أن 
يكون محاطاً به وإنما المراد به تمييزه بجهة السطح عما سواها من جهات الدار» 
فكذلك (نقول / نحن)"“ هاهنا (من جهة)( أنه ليس بمستنئكر بطلان ما ادعوه فى 
لفظة "في" في الشاهد. فإذا جاز رفعه في الشاهد فالغائب بذلك آولی. ۱ 

ولان قوله: « هل ينظرون الا أن يأنيهم الله في ظلَل من لام 4 [البقره: ۰ لیس الراد 
به أن يكون الغمام مكاناً له وظرقاً له وإنما الراد به أن يكون ما يرد علیهم من الغمام 
الذي يلحقهم به الأذى وشدة الحر إنما هو مع مجيئه ومقارن له ومثل هذا ما يقال جاء 
الملك في جنوده ليس الراد به أن جنده ظرقا لهء وإغا المراد به أنهم جاءوا معهء ويقول 
رأيت زيداً في بأسه وقوتهء وليس يراد أن البأس والقوة كل واحد منهما ظرف له 
وجهة لحصوله وکونه؛ واغا يراد (و6(*) قد ظهر غضبه وبأسه وقوته. وأمثال ذلك» 
وإذا لم يكن المراد بلفظة "في" الظرفية بطل هذا التعلق الذي ذكروا/ . 

وأما الرواية الثانية عن أحمد (رضي الله عنه)2*0 في أنه تأول ذلك ولم يثبت المجيء 
(۱) في (ط) مخالف فيها للعباد. 
(۲) في (ط) نحن نقول. 
(؟) سقطت من (ر). 
(5) سقطت من (ر) 
(0) سقطت مر (ر) 


- ۲۹۷ 


1 ب/ط 


۶ 


۷ ط 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


على ظاهره والإتيان على حقيقته» فإنه لم يتأوله بما ذكروا من أنه جاء أمره وأتاهم 
بعذابه وظلل الغمام؛ وإنما المراد بذلك الإتيان وللجیء أنه قصدهم وعمد إليهم فصار 
معناه هل ينظرون إلا أن يقصدهم الله ويعمد إليهم بعذابه وخطابه وحسابهء وغير ذلك 
بما يريد بهم يوم القيامة من أنواع أحوالهاء التي لا تتم إحداهن إلا بتوليه لها في حق 
حلقه. والعمد والقصد هاهنا إنما هو إظهار ما آراده فيهمء (فهن6() أيضآ مما 
يتداول في اللغة. 

لهذا يقال: جئت إلى حجته فابطلتها وشبهته فكشفتها أي قصدت وعمدت وجئت 
إلى مراده فوافقته عليه أي قصدته وعمدت إليه بإرادتي واختياري ومشيثتي؛ فكان هذا 
التأويل يعود أيضا إلى الذات لا إلى ما سواها ما ذكروا. والأول / أشهر في المذهب 
قولاًء وأظهر في الأصحاب اتباعاًء وعلى مساق هذا البيان مصدر كل تأويل يوردونه 
فى هذا . 


(۱) في (ط) وهذا. 

(1) نقل حنبل عن الإمام أحمد أنه قال في الحنة في قوله: هل ینظرون الا أن يأتيهم الله في ظلل من 
الْغَمامِ4 » قال: إنما ياتي أمره. هكذا نقل حنبل؛ ولم ينقل هذا غيره عن نقل مناظرته في المحنة 
كعيد الله بن أحمد» وصالح بن أحمد والمروزي وغيره فاختلف أصحاب أحمد في ذلك. 
فمنهم من قال: غلط حنبل» ولم يقل احمد هذا؛ وقالوا حنبل له غلطات معروفت وهذا منهاء 
وهذه طريقة أبي (سحاق بن شاقلا. ومنهم من قال: بل آحمد قال ذلك على سبیل الإلزام لهم . 
یقول: إذا كان الله تعالی آخبر عن نفسه بالجيء والاتیان» ولم يكن ذلك دليلاً على أنه مخلوق» بل 
تأولتم ذلك على أنه جاء آمره فکذلك قولوا: جاء ثواب القرآن. لا أنه نفسه هو ال جائي. 
وذهبت طائفة الشة من اصحاب أحمد إلى أن آحمد قال هذاء وجعلره رواية عنه» ثم من يذهب 
منهم إلى التأويل کابن عقیل» وابن احوزي وغیرهم یجعلون هذا عمدتهم حتی یذکره أيو الفرج بن 
الجوزي في تفسيرهء ولا یذکر من کلام آحمد والسلف ما یناقضها. ولا ریب أن ال منقول التواتر عن 
احمد يناقض هذه الرواية ء ويبين أنه لا يقول إن الرب يجيء وياتي وینزل آمره بل ینکر على من 
يقول ذلك. 
راجع" ابن تيمية ‏ مجموع الفتاری (۳۹۹/۵ ۰ 4). ابا يعلى إبطال التأویلات لاخبار الصفات 
(۲۸۰ - 14( 


- ۲۹۸ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الز اغرني 


فصل 


قد وصف نفسه (سیحانه) بالاستواء على العرش بقوله تعالى: طالرَحمن على 
العرش استوئ » [طه: ۰] وقوله: ثم استوی على العرش الرحمن ۳6) [الفرقان: 04] وهو 
مذكور في سبع آيات من القرآن» وهذا القول (مشتمل)(۳) على فصول: 

أحدها: ما نطق اللفظ به وهو الاستواء على العرش. 

والثاني : ما هو من مقتضى اللفظ وذلك اختصاصه سبحانه بجهة العلو. 

والثالث: ما ثبت بطريق القتضی أيضا وهو (جواز)47) السؤال عته بأين» وهو سؤال 
يدل على ثبوت جهة الاختصاص. 

وذهبت العتزلة والأشعرية إلى أن لفظة الاستواء لا يحمل على ظاهره؛ لأنه يؤدي 
إلى إثبات الجهة؛ ويسأل عنه بأين الدالة على الجهة والمكان» وتأولوه بالاستیلاء» وقد 
كانت طائفة من الأشعرية يثبتون لفظهء ويمتنعون من تأویله» ولا يثبتون مقتضاه من 
الجهة والسؤال بأين» فأما اللفظ فلا سبيل إلى دفعه لانه ثابت في القرآن» وأما حمله 
على ظاهره فممکن . 

والدلالة على ذلك أنا قد بينا فيما مضى أن ما ينسب / إليه من الصفات الذاتية إنما 
ينسب إليه على الوجه الذي يليق بذاته» وهو إثبات وصف يوجب الاختصاص بمقصود 
ذلك الوجهء لا على الوجه الذي يليق بالجواهر والأجسام مما يشبت كيفية ولا تتصرف 
العفول فيه بصورة تعرف للنفس تدل على کمية. ولا توجب التصاتاً ولا ماسة ولا 
حلولا ولا مقدارً من جهة أن الالتصاق والمماسة إنما يتصور بين الجسمينء ولهذا لا 
يوصف الجوهر والجسم مع العرض / بأنهما يتماسان. إنما يقال الجوهر یلاصق 


)١(‏ سقطت من (ر). 
(؟) مقصت من (ط). 
(۳) هي (ط) يشتمل 
() في (ر) جواب 


- ۳۹٩ - 


م ر 


۷ب ط 


ر 


۸ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الجوهرء ویاسه؛ فصار بذلك مجتمعين وجسما إلى غير ذلك ما يشبت للجواهر 
والأجسامء فأما اللون والحركة والاجتماع والافتراق فلا يقال إنه ماس للجسم ولا 
ملاصق له» وإما يقال ثابت لهء وقائم به» (وأما)!١2‏ المماسة والملاصقة فلا وإذا كان 
متنعاً فيما ذكرنا للاختلاف في العلة (و۲6) الموجب للملاصقة والمماسة» فالاختلاف 
بين ذات الله» وذات العرش أكبر وأبعد» فانتفى بذلك المماسة والملاصقة. 

فأما الحلول فإنه يعبر به عن شيئين: أحدهما: الكون المقتضي للمماسة والملاصقة. 
والثاني: الكون الذي بمعنى الصیرورة» وهذا المراد به في الشاهد» وقد أبطلنا المماسة 
والملاصقة على (ما)۳ تقدمء فأما الكون الذي بمعنى الصيرورة فإنه في الشاهد 
الانتقال من حال إلى حال ومن صفة إلى صفة فان كان بالامس سائراً فقد صار 
بالحلول مقيمآء وما هذه صفته فان تخیر الخال عليه بالحلول والانتقال إنما هو لما هو 
متردد بين الثبوت على الوصف وبين الزوال» وهذا متنع في حق الباري (تعالی)(*)؛ 
لأنه متى ثبتت له صفة ذاتية أو نسبت إليه صفة فعلية لا يجوز زوالهاء ولا دخول 
التغير عليها بأمر يعود إلى انفعال وكيفية للذات. وعلى ما ذكرنا فالحلول يقتضي إثبات 
كيقية للذات فنفينا ذلك عنه» ويقي مجرد الوصف بالاستواء على العرش على الوجه 
الذي / يستحقه لذاته» مما لا يشاركه فيه المحدث ولا يشابهه ولا يمائله ولا يدل على 
إثبات كمية ولا صفة كيفية؛ بل على الوجه الذي يستحقه الله لنفسه وإلى هذا 
الإشارة في حديث ام سلمة "الاستواء / معلوم والكيف مجهول والإيمان به واجب 
والسوال عنه بدعة والبحث عنه كفر" . 

قالوا: قد اتفقنا وإياكم على أصل يبطل صحة وصفه بالاستواء على العرش» 
وبيلهما مناقضة ظاهرة؛ وذلك أنا اتفقنا أن الله تعالى كان ولا مکان» وثبت له ذلك 
(۲) سقطت من (ط). 
(۲) في (ط) فيما. 
(4) سقطت من (ر). 


ل 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغرني 


بدليل قاطع ) وهو أنه سبحانه مستغن بذاته عن مکان» وهذه صفة له قديمة.» وذلك 
يقتضي أن لا يتغير (عما كان علیه)۱۳» فإذا قلتم إنه قد استوى على العرش بمعنى أنه 
تجدد له صفة عند خلق العرش» وهو الاستواء فذلك تغيير عما كان عليه من الصفة 
القديمة الواجبة لذاته» وإذا كان يؤدي إلى هذا التناقضء وجب أن يتأول الاستواء على 
العرش با يقتضيه لنجمع بين هذا القول المنقول» وبين هذا الأصل المتفق عليه. 

قلنا: اعلم أن الكون الموصوف به الذات الكائنة الثابتة بحقيقة الإثبات ليس من 
شرطها الكون في مكان سواء كانت الذات الکائنة قديمة أو محدثة» وإنما من شرطها أن 
تكون قائمة بقوة (الالوهیة)(۲۳ إما بطريق الاقتران» وهو أن تقترن القدرة الإلهية بوجود 
الذات الوجودة» فتستغني بها عما سواها من المكان بغير واسطة أو تستغني بها 
بواسطة» وهذا أمر يشترك فيه الخالق والمخلوق» والدليل على هذا الكون الكلي وهو 
الدائر المحيط بالعالم فإنه لا في مكان لاء من قبيل أنه مستغن فيه بنفسه وذاته» ولكن 
لامرین : شرعي وعقلي . 

آما الشرعي (فما۳(6) ثبت عندنا من إمساكه بالقدرة الإلهية» وذلك في قوله تعالی: 
إن الله يسك السّموات والأرض أن ترولا ‏ تناطرء 14۱ وقوله: ‏ ویمسك الستماء أن تقع 
على الأرض لا يإذنه 4 بلج: ]٠١‏ وقوله تعالى: أن تقوم السماء والأرض بآمره (4) 
[الروم: 615 إلى غير ذلك من الآيات» فوجب التسليم لاستقلال / الكون الكلي ثابتاً 
بقدرته تعالى. 

وأما الطريق العقلي فهو أنه قد ثبت في العقل أنه لو احتاج الكون الكلي لكونه ذاتاً 
قائمة بنفسها إلى مكان يحملها ويقلها لافتقر المكان الثاني إلى مكان ثالث» ويتسلسل 
ذلك إلى ما لا نهاية له فيؤدي إلى أن يكون هذا الوجود معدوماء وما يؤدي إلى 
(1) فى (ط) عما عليه كان. 
() في (ط) آلهيه. 


(9؟) في (ط) قيما. 


۷ ر 


هوت رط 


4ط 


۸ ر 


الإيضاح في أصول الدين. أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الحال فهو محالء وإذا ثبت هذا واستقر با ذكرناه من الدلالة الواضحة عليهء علمنا 
بذلك أن ما استحقه من ذلك لم يستحقه لائه وجب له فيما لم يزل ولا لأنه ذات 
قديمةء ولا أنه استحقه لذاته القديمة وإنما استحقه بمعنى هو وصف لذاتهء وهو أنه 
استغنى بالقدرة الإلهية عن مکان. والغنى والقدرة وصفان من أوصافه لثبوتهما ثبت 
استغناؤه عن المكان. وبهذا الطريق ثبت استغناء الكون الكلي عن مكان. 

فإذا ثبت هذا (بهذا)(21 التعليل الظاهرء والدليل القاطع. فتحن نقول بعد هذا: ما 
ثبت له من الذي أثبته لنفسه (بقوله)؟؟ إذا لم يكن مؤثراً في صحة ما ثبت له في 
وصف القدم من الغنى لا (يمتنع)0 أن يكون ثابتآ كما وصف لا بطريق الحاجة» وإغا 
هو بطريق التعريف لاختلاف حال حدث فيما يليق به اختلاف الاحوال لا فيه. وذلك 
أن الله تعالى لما خلق العالم الكلي وأوجده بالإضافة إلى وجوده أوجده بصفة التحت 
فصار بالإضافة إلى الله تعالى بصفة دونه وحته. وأسفل منهء ومن شان الذاتين إذا 
كانت أحدهما بصفة التحت ثبت للأخرى بطريق الضرورة استحقاق صفة الفوق 
والاعلی؛ لا لعنی حدث في ذات الباري اقتضى حدوثه فى ذاته أن يوصف بوصف 
الفوق والاعلی ولکن لا اقتضته ذات الاضافة. ۱ 

وهذا القول إنما استفدناه نقلاً واستند / إلى ضرب من العنی. آما النقل فقوله 
(سبحانه*) وتعالی: « سبح اسم ربك الأعلّى 4 الاعلى: ۰6۱ وقوله تعالی(۹): « وهو 
القاهر قوق عباده © [الانعام: ۰۱ وقوله تعالی: له يصعد اكلم الطب 4 [فاطر: 6٠١‏ » 
وقوله تعالى: بل رَقَعه الله له که الساء: ٠٠٠۸‏ وامثال ذلك من الآيات الدالة على / أنه 
یوصف (بالارتفاع)237 والعلو والفوقية. 


(۱) في (ط) فهذا. 
(۲) سقطت من (ط). 

(۳) في (ط) يمنع . 

(4) سقطت من (ر). 

)0( سقطت من (ط) وكذا في الآيات التي بعدها. 
() في (ط) يوصف الارتفاع. 


۳۰۲ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

واسا الضرب من المعتى فهو (أنه)7١)‏ استنبطنا من هذه الآيات وعلمنا بطباعنا 
ومعارظا أن الجهة المدوحة ما هي جهة العلو والرفعة» وان ما كان بوصف التحت 
والیمین والشسال والتلقاء» وما آشبه ذلك ما يقتضي الساواة ویرفع حکم العلو نقص 
بالاضافة إلى جهة العلوء فکان الضهوم من الآيات الذکورة أنه بقتضي بات جهة 
للدح؛ لاثه إنما تعرف (الینا۲(6) وتمدح إلينا جا نسقله مدحاء ويرسخ في نفوسنا له 
بوصف التعظيم ويرفع النقص» وهذا يناسب وصف الكمال؛ ولهذا نيهنا الله عليه في 
قصة فرعون لا مدح موسی - عليه السلام -" ربه عند فرعون المدعي للربوبية بالعلو؛ 
وأنه فوق السماءء إذ قال لصاحبه: «وقال فرعون يا هامان ابن لي صرحا أعلي أبلخ 
الأسباب « أسباب السموات فأطلع ی له موسی » [خافر: ۰۳۰ ۰۲۳۷ ولو لم یکن ثبت عنده 
دعوى موسى - عليه السلام -(* تعظيم الباري الذي أرسله بانه فوق السموات وبجهة 
العلو الذي لا يقدر فرعون مع دعواه الربوبية على مثله لما احتاج إلى مثل هذاء وهذا 
كلام ظاهر جلي (واضح)(*) لا يأباه ولا ينكره إلا معاند تارك للإنصاف. 

وليس من البعيد عندنا في الشاهد أن يستحق الإنسان اسما لحدوث معنى في غيره 
لا فعل له فيه بحال؛ ولهذا يتزوج أبوه فيولد له ولد فيتجدد له اسم أخ» ويتزوج آخوه 
فيولد له ولد فيتجدد له اسم عم» وتتزوج أخته فتلد ولداً فيتجدد له اسم خال / وهذا ٩۰ب/ط‏ 
الذي نبه الله تعالى عليه بقوله: « وهو الذي خلّق من الماء بشرا فجعله نسبا وصهرا» 
[الفرقان: 01] وإذا كان لا يبعد في الشاهد أن يستحق الإنسان اسما وصفة لمعنى تجدد لا 
في ذاته» ولا فعل صدر عنها لم يبعد أن يكون في الغائب أن يتجدد له اسم العلو 
لحدوث ذات دونه» واسم الاستواء لحدوث العرش أقرب الموجودات إليهء وإذا تقرر 
هذا كان وصفه بالاستواء على العرش من غير أن يتغير عما كان عليه في الارل من 
الاستغناء بنفسه عن مكان أن يصح إضافة المكان إليه على هذا / الوجه. 5 
(۲) في (ط) عندنا. 
(۳) سقطت من (ط). 


(8) سقطت من (ط). 
(۵) سقطت من (ط). 


۰ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

وقد وصف الباري تعالى بصفات تقارب هذا وتناسبه لتجدد معنى في غيره لا 
لحدوث أمر في نفسهء من ذلك قوله'تعالى: «ما کون من نُجوئ تَلانة إلا هو رابعهم ) 
إلى قوله تعالى -(۱): هو معهم أن ما كانوا) اللجادلة: ۷ وقوله تعالى لموسى 
وهارون: ي معکما أسمع وآری > (طه: 111 

وقوله تعالی لنبينا صلی الله عليه وسلم لیخبر آبا بكر رفيقه في الغار تثبيتا له: لا 
تحزن إن الله معنا » (شرید: ۱:۰ وذلك أن الله تعالی كان في الارل الذي يستحق ذاته له 
أن توصف قديمة واحدا لا ثاني (معه)(۲) ولا ثالث ولكنه لما جدد وجود غيره فكان 
بالإضافة إليه إما بالذات» وإما بالعلم كيف ثبت فهو رابع في هذاء على غير الوجه 
الذي كان عليه في الأرل» وأنه استحق ذلك حين حدث من جاز أن يكون هو ووصفه 
الثالث والرابع» وكذلك لفظة "مع" تدل على الاقتران في الوجود. وقد كان في الارل 
يوصف بالانفراد لا ينضاف إلى وجوده وجود ما / يتصور أن يقارنه في ذلك بوصف 
مع» وكذلك لفظة إلى * تقتضي إثبات النهاية والغايةء وقد قال تعالى: «إلَيْه يصعد 
الكلم اليب 4 [ناطر: ۰۲۱۰ وقوله: « بل رقعه له ٩‏ [لشاء: ۱6۸]. 

وإنغا استحق وصف الغاية بإلى حين وجد مرفوعاً ومصعداً في مكان يتأتى فيه 
الارتفاع والصعودء لكن لا لم يكن ذلك مؤثرآ أمرا تجدد في ذاته ولا تغييراً له عما 
استحقه في الأزل كان إضافته إليه إضافة جائزة صحيحة لا ينع منهاء بل يجب الاقرار 
بها خبره تعالى عن نفسه (به)(22 وهو الصادق في خبره» فإذا استقر هذا بان أن قوله 
تعالى: ثم استوئ على العرش الرحمن 6 ۰ لا يوجب (نقلة) ذاته عما كان عليه في 
الأزل من استغنائه بنفسه وقدرته عن مکان؛ لكن لما حدث ما يقتضي قربه مله وتشريفه 
له» لا على سبيل الحاجة إليه أن يضيفه إليه إضافة تعريف وتعظيم لا إضافة حدث 
(۱) سقطت من (ط). 
(1) في (ط) له. 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) في (ط) نقل. 


£ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاقوني 


وتغيير» وما هو في استغنائه عن المكان في هذا الاستواء مع جواز كونه موصوفاً 


(به۲۱(6 تعظيما مالوفا وارتفاعا معروفاً إلا مثل قوله تعالى في تعظيم آدم / على إبليس . 


في قوله: لماعك أن تسنجد لما خََقت بيدي 4 فان قدرته تعالى المقترنة بإرادته تكفي 
في إيجاد آدم وهو تعالى مستغن في صنعه وفعله عن آلة تقتضي الماسة والملاصقة؛ إلا 
أنه لما أضاف خلق آدم» إلى يديه إضافة على سبيل التعظيم والتشريف» حيث خصه 
دون إبليس بصفة تقريب واختصاص تقتضي إبطال حجة إبليس في التفضيل» وتثبت 
لآدم الفضيلة على التحقيق» وليس ذلك إلا بإثبات صفة ذاتية تسمی يدأ اختصه بأن 
خلقه بهاء فليس / من حيث إنه حصل الغنى في ذلك (والاستقلال بوجود الفعل”") 
پامر ما نم أن يضاف إليه ما سواه لا ذكرناء ومثل ذلك موجود في وصفه بالاستواء 
على العرش سواء وهذا جلي واضح . 

قالوا: (ف_قد)() أثبتم في الاستواء على العرش احوالاً لا يجوز مثلها في حق 
الباري تعالى في هذا الكلام الذي أوردتموه» وذلك أن هذا الكلام الذي ذکرغوه يقتضي 
إثبات المقابلة والمحاذات» وذلك من صفات الاجسام فإنه لا يتقابل الا الجسمان ولا 
يتحاذا إلا الجوهران» فأما ما ليس بجسم فلا يجوز أن يقابل ما هو جسم ولا يحاذيه. 

فان قلتم: أن الباري بصفة الفوق والعلوء والعرش بصفة التحت والدنو فهذا بعينه 
صفة الأجسام والجواهرء وهذا بعیئه الذي دعانا إلى نفي الجهات عنهء وأنه لا يجور أن 
يتخصص بجهة ولا يشار إليه في جهة ولا با يتقدر (بتقدیر)(*) الجهة بحال للعلة التي 
(ذکرناها)(۰۹ والذي آوردتم يؤدي إلى ذلك وما يؤدي إلى المحال فهو محال. 

قلنا: دعواكم أنه لا تصح المقابلة والمحاذات إلا إذا اشترك المتحاذيان والتقابلان في 
الجسمية غير مسلم عندنا؛ لانه دعوى مسالة الخلاف فما الدليل عليه؟ 
(۱) سقطت من (ط). 
(؟) في (ر) واستقلال وجود الفعل. 
(۳) في (ط) قد. 


(4) في (ط) تقدیر . 
(5) في (ط) ذکرنا. 


- ۳۰۵ _ 


آب/ 


A‏ ر 


۱ 


الإيضاح في أصول الدين أبو احسن علي ابن الزاغوني 

فان رددتم ذلك إلى الشاهد قلنا إنما يرد إلى الشاهد من الغائب با الاشتراك منوط 
به أو علة فيه أو سبب لهء وهذا لا جدونه في حق الباري الغائب مع الموجود الشاهد» 
ثم لو كان التعلق في نفي كونه على العرش ما / يقتضيه الشاهد من المقايلة والمحاذاة 
التي تقتضي التساوي بين التحاذیین في الذاتية» ويكون هذا دفعاً صحيحاً؛ لاقتضى 
ذلك أن منم من قولنا إن الباري ذات ثابتة قائمة بنفسها قابلة للصفات / ١‏ لان ما هذه 
صفته في الشاهد يجب أن يفتقر إلى مکان؛ ويجب أن يكون محدثاً إلى غير ذلك مما 
يوجد في الشاهد للذوات الثابتة القائمة بنفسها الحاملة للصفات؛ وهذا أمر قد قطعنا 
على بطلانه» وسد باب الاشتراك فيهء فليكن في مسألتنا مثله» وهذا جلي واضح لا 
خفاء به. 

وجواب آخر: وهو أنه قد ثبت بطريق القطع والیقین» أن كل ذات ثابتة بحقيقة 
الإثبات قائمة بنفسهاء قابلة للصفات المحمولة في الذوات الحاملة أن تكون ذواتها جهة 
لنفوسها حتى يشار إليها بحقيقة الإشارة لحقيقة ما يستحقه من الذاتية الثابتة على ما 
ذكرناء ولا شك ولا مرية أن الكون الكلي ذات ثابتة بحقيقة الإثبات. قائمة بنفسهاء 
قابلة للصفات على وجه يصلح الإشارة إليهاء وما سواها ‏ ما خلا الباري جلت 
قدرته ‏ عدم لا يسمى بماء ولا يشار إليهء إلا أنه لا ينع ذلك أن لو تصور چپارجاً 


عنها ما يجوز أن يشار إليه لما كان واسطة الفصل بينهما بطريق العدم ینم أن تون كل 


- واحدة من الذاتين جهة لنفسهاء هي غير الجهة الاخرىء فهذا هو الاصل الذي ندركه 


في ذات الباري أنه ذات لنفسه وجهة لنفسه تقبل الإشارة إليهاء وحدوث العالم الكلي 
على ما هو عليه ذات ثابتة بحقيقة الاثبات يشار إليها وهي جهة لنفسهاء ولا شك 
أنهما يفترقان بالغيرية ويختلفان بطريق الإشارة. فان الإشارة إلى إحدى الذاتين التي 
هي جهة في نفسهاء غير الإشارة (إلى الذات)0١؟2‏ في الجهة الثانيةء وهذا قول لا شك 
فيه ولا نزاع وهذا الذي نطلقه جهة للباري (سلی)(. 

(۲) سقطت من (ر). 


ب ۱ ۳۹ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
فإن العبارة الصحيحة آنا نقول الباري تعالى / بجهة تخصه؛ وامتنع کثیر من 

أصحابنا / أن يطلقوا القول بأنه في جهة لأن لفظة "في" تقتضي الظرفية والباري 
وقد أجاز قوم من أصحابنا أن يقولوا إن الباري في جهة إتباعا لما أطلقه تعالى في 

الإضافة إلى نفسه بقوله تعالى: 9 وهو الله في السّموات » تلانسم: ۳) وقوله تعالی: 

(أأمثم من في السّمَاء أن يخسف بكم الأرض» اللك: ١‏ وغير ذلك من الآيات إلا 

بالمظروف» فامتنعوا من ذلك لأنه تعالى تنزه أن يحاط به علمآ بقوله تعالى: 9 ولا 
يحيطون به علْمًا 4 لل: 1٠١١‏ والعلم أوسع واعم في الإحاطة وأسهل في التناول» فإذا 

كان هذا ممتنعاء فأولى أن يكون الآخر متنعاً. 
وقد تطلق لفظة "في" في (الوضع)) التي لا تتعلق به إحاطة» وإنما ینفرد بمعنى 

الارتفاع والعلوء ولهذا يقال فلان في السطح» ون كان السطح لا يحيط به وإثما هو 

بوصف العلو عليه لا غير فإذا كان هذا ساثخاً في المحدث الموجود المشاهد جار إطلاق 
قالوا: قد رويتم في الإستواء على العرش آخباراً تدل على التشبيه والتجسيم فرويتم 
عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "استوى على العرش فما يفضل منه إلا 
مقدار أربع آصابع "۰/۲۲ وهذا يوهم دخول الكمية والتقدير على ذاته تعالى» لان 

)١(‏ في (ط) الواضع. 

(۲) أخرجه الخطيب في تاريخ بغداد (ط دار الفكر / يدون / مصورة عن طبعة وزارة المعارف الهندية / 
(۱۵۲/۸). من طريق أبي إسحاق السبيعي عن عبدالله بن خليقة عن النيي - صلی الله عليه وسلم -» 
وابن الجوزي في العلل المتناهية (ط دار الكتب العلمية / ط ۱ / (۱۰۳ه - ۳ / 0/1 
من رواية ابن الزاغوني من نفس طريق أبي إسحاق السابق مرسلاً ومتصلا. وعبد الله بن خليفة ليس 
من الصحابة» وهو كاتب لعمر من المخضرمين ذكره البخاري في التاريخ الكبير (ط دائرة المعارف 
العثمانية بالهند/ ت العلمي اليماني/ ط ۰ ه/ (۵/ ۸۰). ولم يذكر فيه جرحاً ولا تعدیلك وكذا 
ابن أبي حاتم في الجرح والتعدیل (ط داثرة العارف العثمانية بالهند / ط ۱ / ۱۳۷۱ه - ۱۹۵۲م- 


ب ۳۰۷ 


۱ب ط 


۲ ر 


۲ ط 


NY‏ ر 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغويي 
الذاتين إنها يتساويان في مساحة العظم وتزيد أحدهما على الاخری لتساويها في 
الجسمية وانفراد أحداهما (بزيادة كمية)(١)‏ وأجزاء» وهذا مستحيل في حق الرب تعالى 
إلا على قول الشبهة والمجسمة الذين يثبتون لله تعالى ذاتاً لها كمية وضخامة جسمية» 
وهذا مما اتفقنا على تكفير / القائل به. 

قلنا: أما الحديث فقد رواه عامة أثمة أصحاب الحديث في كتبهم» التي قصدوا فيها 
نقل الأخبار الصحيحة؛ وتكلموا على توثقة رجاله وتصحيح طرقه» ورواه من أصحابنا 
جماعة / أحدهم: إمامنا احمد - رضي الله عنه - ° وممن رواه أبو بكر افلال(۳) 
وصاحبه أبو بكر عبدالعزیز!*؟ وأبو عبد الله بن بط صاحب عبد العزيز وقد رواه 


= (10/0). وقال الذهبي في الميزان: لا يكاد يعرف. وقال ابن حجر: مقبول كما في (تقريب التهذیب/ 
دار الرشيد / ت محمد عوامه / ط ۴ (1١141ه‏ - ۱۹۹۱م) / (رقم ۳۲۹۶) (۳۰۱/۲). 
وأبو (سحاق السبيعي الراوي عنه مدلس» ولم يصرح بالحدیث وقد اختلط بآخره كما في تقريب 
التهذيب (رقم ۵ (۲۳/۲:). وقد روى الحديث مرة مرسلا كما في رواية الخطيب ومرة متصلاً 
إلى ابن عمر كما في رواية ابن الزاغسوني التي ذكرها ابن ابشوزي. فتبين من ذلك ضعف الحديث 
لجهالة عبد الله بن خليفت وتدليس أبي إسحاق السبيعي وعدم تصریحه بالسماع» واختلاط آبي 
إسحاق السبيعي أيضاً. 

(۱) في (ط) بكمية. 

(۲) سقطت من (ر). 

۳( أحمد بن محمد بن هارون أبو بكر الخلال الحنبلي كان ممن صرف عتايته إلى الجمع لعلوم أحمد بن 
حنبل» وطلبها وسافر لاجلها وکتبها عالية ونارلة وصنفها کتباً ولم يكن من یتحل مذهب آحمد 
آجمع منه. توفي سنة إحدى عشر وثلائمائة . الخطيب البغدادي: تاريخ بخداد (0/ ۰۱۱۲ الذهبي: 
سير (۰)۲۹۷/۱۶ ابن کثیر : البداية والنهاية (۱۱/ ۱8۸ ) ابن العماد: شذرات الذهب (۲۱۱/۲). 

(5) الشيخ الامام شيخ الحنابلة آبو بكر عبد العزیز بن جعفر بن أحمد الب‌خدادي العروف بغلام الخلالء 
تلميذ أبي بكر الخلال ولد سنة خمس وثمانين ومائتین وتوفي سنة ثلاث وستين وثلاثمائة . (الذهبي: 
سير (۰)۱۳/۱۲ الخطيب: تاريخ بغداد (۰40۹/۱۰ ابن كثير : البداية والتهاية (۰)۲۷۸/۱۱ ابن 
العماد: شذرات الذهب (۳/ 160). 

(۵) الإمام القدوة أبو عبد الله بن محمد بن محمد بن حمدان العكبري النبلی مصنف كتاب الابانف 
توفي سنة سبع وثمانين وثلائمائة. انظر الذهبي: سير ٥۲۹/۱۷‏ ۰6 ابن كشير: البداية والنهاية 
(۳۲۱/۱۱ ). الخطيب. تاريخ بغداد (۰)۳۷۱/۱۰ اين حجر: لسان الميزان (5/ 11137 ). 


- ۲۰۸ - 


الإيضاح في اصول الدين بو الحسن علي ابن الزاغوني 


أبو محمد الخلال الحافظ(١)‏ في كتابه "كتاب الصفات" ورواه آبو الحسن الدارقطنی(۲) 
فی کتاب الصفات الذي جمعه وضبط طرقه » وحفظ عدالة رواته وکان الدارقطنی من 
أئمة أصحاب الحديث من أصحاب الشافعي وغیرهم» ولولا أنى ضمنت فى هذا 
الكتاب الاختصار والإشارة إلى مقاصد الاحتجاج والعارضة لأوردته بطرقه 
(وأسانيده)" وكلام الأئمة في ثقة رجاله وصحة روايته» وقد أوردته في غير هذا 
الكتاب على وجه لا سبيل إلى دفعه ورده الا بطريق العناد ولا طعن فى صحته إلا 

بطريق المكابرة. 
فأما أنه يفيد ما ذكروه من زيادة أحد المتحاذيين على الآخر بطريق الكمية واطزئية 

الدالة على الجسمية فغير صحیح من جهة أنا إذا نظرنا تسمية الفضل على ماذا يقع في 

الشاهد» ثم حينئذ نقر معناه على الوجه الذي يستحقه الله لتفسهء فنقول: قد يطلق 

الفضل على ما ذكرتم ما في الأجسام من التساوي والتفاضل بطريق الكمية والجزئية › 

وقد يطلق الفضل والراد به اشروج عن حد الوصف والاختصاص» ولهذا يقال حقق 

ملك فلان في الارض الفلانية فلم يفضل منه الا مقدار جريب (یراد)(*) به فلم يدخل 

تحت وصف الاختصاص باللكية الا هذا المقدار» وقد يطلق الفضل والمراد به تحصيل 

التشريف والكمال ولهذا يقال تساوت الأرض / في الصفة (والشرب)220: وفضل منها 

(١)«الإمام‏ الحافظ محدث العراق أبو محمد الحسن بن أبي طالب محمد بن الحسن بن علي البغدادي 
الخلال. ولد سنة انين وخمسين وثلاث مائت قال البغدادي : کتینا عنه وکان ثقة له معرفة وتنبا . مات 
في جمادی الاولی سنة تسع وثلائین وأريعماثة. انظر الذهبي: سير (۱۷/ ۵۹۳ الخطيب: تاريخ 
بخداد (۰)4۲9/۷ الذهبي: طبقات الحفاظ (۱/ ۹۱۱ »۰ ابن العماد: شذرات الذهب (۱۲۲/۳). 

(۲) الإمام الحافظ أبو الحسن علي بن عمر بن أحمد ين مهدي البغدادي المقرئ الحدث الدارقطني بفتح 
الراء وضم القاف وسكون الطاء نسبة إلى دارقطن محلة ببغداد. توفي سنة حمس وثلاثماثة. انظر 
الذعبي: سير (444/17)» الخطيب: تاريخ بغداد (074/11: ابن کشیر: البداية والنه اية 
(۰)۳۱۷/۱۱ ابن العماد: شذرات الذهب ( 7/7 .)1١5‏ 

(۳) سقطت من (ط). 

(4) في (ط) آراد. 

(۵) في (ط) والشرف. 


۲ب/ طا 


الریضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 
المكان الفلاني بانه زكى وأثمرء وتساوى الناس في النسب وفضلهم فلان بالجود 
والكرمء ولهذا قال النبي صلى الله عليه وسلم: *فضل من الرجال كثيرء ولم يفضل 
من النساء إلا أربع 2١("‏ اي تقدم في الشسرف والمنزلة وعلو الرفعة في الدين إلى غير 
ذلك» وقد يقال غير ذلك على ما أستقصيت بيانه في غير هذا الكتاب» والذي يقتضيه 
۶ ر الال ويجوز إضافته إلى الله تعالى في هذا / أن يقال فما خرج عن الاختصاص 
بوصف الاستواء إلا هذا المقدار. 
ويحقق هذا أنا لا نقول إن الاستواء على الوجه العقول من المماسة والحلول 
والملاصقة» وإنما المراد به الاختصاص بالتعريف» والدنو والقرب وله تعالى أن يخص 
ما شاء منه بوصف الاختصاص دون ما شاء فأما ما ذكروه فهو متنع لا بينا ووصف 
التشريف والتكملة ممتنع أيضاً؛ لانه يعطي تشريف الأقل على الاکثر وفي هذا بعد 
فبقي ما ذكر. 


)١(‏ لم أجده بهذا اللفظ وإنما الثابت في كتب السنة: "كمل من الرجال كثيرء ولم يكمل من النساء إلا 
آسيةً امرأة فرعون. ومريم بنت عمران" ۰ أخرجه البخاري (TET) 44471/1( (E11)‏ 


) ٩ ۰۳۹: /٤( مسلم (۲:۳۲) (8/ ۰۱۸۸۷ واحمد‎ ۰2۷۱/0 


۳۰ 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


فأما اختصاصه بجهة العلو والفوقية ففيما ذكرناه ما يدل علیه. ونعيد ذكر بعضه 
لذكر اعتراضهم علیه. فنقول (و)' الدلالة على ذلك أنه قد ورد القرآن باختصاصه 
بجهة العلو؛ فمن ذلك قوله تعالى: (إِليْه يصعد الکلم اليب © افاطر: ۰ وقوله 
تعالى :)٩(‏ بل رفعه ال (لیه 4 [الساء: )٠68‏ وقوله تعالى: وهو القاهر فوق عباده 4 
[الأنعام: ۰۲۳۱ وهذه الآيات تدل على اختصاصه بجهة العلو وبجهة الفوق. 

قالوا: قوله: وهو القاهر قوق عباده) الراد به فوقهم في الرتبة والشزلة» ولهذا 
يقال فلان فوق فلان أي في (المرتبة)" والمنزلة والشرف وأمثال ذلك من القدرة 
والعز . 

قلنا: هذا التأويل إغا هو قول مجاز ذکر للتمییز بين التقاربین والتشابهین فیما قد 
یکاد / یشکل ویحتاج إلى تفصیل وتييزء فإن الرجلین قد یتقاربان في الذوات الالیق 
ویختلفان في الفضائل العنوية فیقال هذا مع قرينة صارفة عن العلو وال فلو كان 
هناك ما یصرف عن التأویل والرتبة من قرينة الکون الكاني لكان الراد به الحقيقة دون 
الجاز» لکن ارتفعت الحال القتضية للمکان بعدم الفوقية المكانية» وبقي مقام الاشتباه 
في الحال» فاستدللنا بذلك على أن الراد به الرتبة» وأما هاهنا فلا تقارب بين الباري 
وبين ما سواه من المحدثات / في باب المراتب والأحوال ولا اشتباه؛ لانه لا يشاركه 
غيره في الذاتية والجنسية والعنوية» فزالت الأسياب الموجبة للانحراف عن الفوقية 
المكانية إلى ما سواها فبطل بذلك التأويل» لأنه ما يشبت في مكان يصلح؛ ولأن 
الآيات البواقي يمتنع فيها هذا التأويل فهي حجة فيما ذکرنا!*؟. 
)١(‏ سقطت من (ط). 
(۲) سقطت من (ر) وكذا في الآيات التي بعدها 
(۳) في (ط) الرتبة 
(4) في (ط) ذکرناه 


1۳ط 


۷۵ ر 


۳ب/ ط 


هذ ر 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


قالوا: الآيات قد وردت في هذا على وجوه تقتضي إما التناقض أو وجوب تأويل 
البعض. فمنها قوله (تعالی(۱): < تم استوئ على العرش 4 الفرقان: 04]. وهذا يقتضي 
اختصاصه بالعرش؛ وقال في آية أخرى: ل أأمنتم من في السّماء 4 الللك: 11١‏ والسماء 
غير العرش» وقال في آية اخری: ‏ وهو معکم أين ما كنتم 4 [شديد: 4] وهذا يقتضي 
كونه معنا في الأرض فإن أمررنا هذه الآيات على ظواهرها اقتضى ذلك أن يكون في 
حالة واحدة على العرش في السماء ومعنا وهذا تناقض يفضي إلى القول بالمحال. وان 
كان بعضها يدخله التأويل دون بعض» فلما منعتم التأويل من الاستواء على العرش 
وأخرجتموه في قوله: « وهو معكم أين ما كنتم4. وما تتکرون على من عكس ذلك 
فيقول أحمل هذا على ظاهره وأتأول الاستواء فيتعارض القولان» ويقف ما ذكرتم. 

قلنا: آما وصفه  /‏ بالاستواء على العرش فإنه لا ينافي قوله تعالى: أأمنتم من 
في السماء » من جهة أن السماء ما علا ولا أعلى منه ولا أرفع بالإضافة إلى ما يكون 
له سماء ويثبت له فوقية» ولا أرفع من العرش في الخلوقات ولا أعلى منه» فأما 
قوله: وهو معكم أين ما کنتم 4 فلعمري إن بينهما مع الحمل لكل واحد منهما على 
الظاهر تعارضاً فاذاً الحاجة واقعة إلى إزالة التعارض بنقل إحدى الاثنتين عن ظاهرها. 

ووجدنا أن قوله: وهو معکم این ما کنتم 4 آولی بالتأويل لوجوه منها أنه قد اقترن 
بالآية قرينة تصرفها عن إرادة الذات» وذلك أنه قال تعالى: «هو الذي / خلق 
رات والأرض في سّة يام نم ستوع على العرش یلم ما بلج في الأرض وا يخرج منها 
وما ينزل من السماء وما يعرج فيها وهو معكم أبن ما كنتم والله بما تَعملُونَ بصیر 6 [الحديد: ؛] 
فابتدا بذكر علم ما يلج في الارض وما يخرج منهاء وما ينزل من السماء وما يعرج 
فيهاء فقد بدا بذكر نفسهء وأنه استوى على العرش وثتّی بعلمه» ثم عطف عليه قوله: 
وهر معکم 4 وإذا كان في الكلام مذكوران ومعطوف حمل المعطوف على أقرب 
المذكورين إلى المعطوف؛ وهو هاهنا العلم» وهذا أصل في اللغة العربية فاوجب ذلك 
(۱) سقطت من (ر). 
(۷) سقطت ص (14) من (ط) من أول هنا. 


ب ۳۱۲ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


م > ييخ 


حمله علیه» وكذلك قال في الآية الاخری في سورة المجادلة : ألم تر أن الله یعلم ما 
في السموات وما في الأرض ما يکون من جوی قَلانة إلا هر رابعهم ولا حَمسَة لا هو 
سادمهم ولا آدتی من ذلك ولا أكتر لا هر معهم أين ما کانوا 4 الجامة: ۷. فبدأ في أول 
القصة بالعلم ثم عطف عليه قوله: هو معهم أين ما کانوایه» فاقتضى ذلك بمقتضى 
العادة في الخطاب أن يراد به العلم لأنه آقرب الذکورین إلى المعطوفء وهذا ظاهر بين . 

ومنها أن كونه بذاته معنا على الحقيقة أمر لا نقول به نحن ولا أنتم» لما قد دلت 
عليه الدلائل المانعة عندنا وعندكم فالزمنا القول با دلت عليه الدلائل عندنا وعندكم 
على المنع من إلزام استعمال أمر محال» والتزام قول باطل» ويكفي هذا في إبطال قول 
من يعكس ما ذكرنا. 

ومنها أن کونه معنا بذاته يقتضي الکون في جهة محيطة. فإن السموات والارض 
جهة محيطة با فيهاء وهو تعالی متنزه عن الاحاطة به علماء فاولی أن یتنزه عن 
الإحاطة به حساً. 

ومنها أنه يستغني هاهنا بالعلم عن الذات المقاربة وهو أعظم في الاح وأبلغ في 
العظمة» وهو یناسب ما في العلو وجهة الارتفاع والفوقية من العلو والعظمة. / وإنما 
يمدح بهذه الأوصاف لتعظيم نفسه فيناسب التأويل في هذه الآية» والظاهر في الآية 
الأخرى فوجب الجمع بينهما من هذا الطريق. 

قالوا: فإذا دخلتم في هذا القول فقد أقررتم بصحة التاویل وهذا مما تمتنعون من 
الدخول فيه» وتدلون على أن مثله في حق الله تعالى غير ممكن» فنقول لكم: ونحن 
نتأول قوله: « الرحمن على الْعرش استوئ » ويكون معنى استوى استولی» وهذا سائغ 
في اللغت ولهذا يقال استوى فلان على الملك أي استولی عليه» وانشدوا من ذلك : 

قد استوى بشر على العراق من غير سيف أو دم مهراق(۱) 


(۱) هذا الييت يتسب في كتب علم الكلام إلى الأخطل التغلبي. لكني لم أجده فيما وقفت عليه من 
شعر الاخطل. انظر شرح ديوان الأخطل / د. ایلیا سليم الحاوي / دار الثقافة / بيروت من دون ذكر 
الطبعة أو سنة الطبع. شمر الاخطل / ت د. فخر الدین قباوي / دار الآفاق الجديدة / ط ۰۲ 
4ه - ۱۹۷۹م. 


۳۳ 


Nv‏ ر 


۸ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وكان الداعي إلى هذا أن الاستواء يعطي كيفية في الاستواء من الاستقرار والقعود 
والجلوس والقيام إلى غير ذلك من الكيفيات» والباري تعالى متنزه عن الكيفية فكان 

هذا سبباً داعیاً إلى التأويل . 
قلنا(!»: قد سثل الخليل بن أحمد": هل وجدت في اللغة استوى بمعنى استولى 

فقال: هذا ما لا تعرفه العرب ولا هو جار في لغتها سأله ذلك: بشر الریسی(۳. 
وهذا الخليل بن أحمد إمام في اللغة مقدم على ما عرف من حالهء وإذا آخبر بكون 

هذا متنعا في اللغة فحمله على ما لم يعرف في اللغة حمل باطل» وقد روي عن 

جماعة من أهل اللغة أنهم قالوا لا يتجوز بقوله استوى» والمراد به استولى الا في حق 
من كان عاجزاً ثم ظهر أو في حق مغالب قهر كالآدمي» فأما الله تصالی؛ فلا يعجزه 
شيء» والعرش فلا يغالبه في حال» فامتنع أن يكون قوله: "استوی" بمعنى استولی 
على ما ذكره أهل اللغةء ولأن اختصاص العرش بالاستيلاء لا معنى لهء فانه قاهر 

الأكوان الكلية بأسرها غالب لهاء فاختصاص العرش بذلك لا معنى له. 
وأما ما ذكروه / من الداعي إلى ذلك من إثبات كيفية» فقد بينا أنه لا يعطى ذلك 

في (حقه تعالى)“ وإنما یعطی ذلك في حق من هو جسم حيث أدركنا ذلك بالمشاهدة 

والحسء والباري لا يناسب الشاهد في ذلك فامتنع ما يوجبه. 
وأما قولهم: إنكم قد أقررتم بصحة التأويل والانتقال عن الحقيقة إلى المجاز. 

فنقول: المجاز أصل في اللغة كالحقيقة من جهة أنه مستعمل متعارف إلا أن أحدهما ينصرف 

(۱) من هنا موجود في (ط) بداية ص 15 

(۲) الإمام صاحب العريية: واضع علم العروض أبو عبد الرحمن الخليل بن أحمد الفراهيدي البصري 
ولد سئة مائة ومات سنة بضع وستين ومائة. انظر: الذهبي: سير (۰4۲۹/۷ ابن كثير: البداية 
والنهاية »)١71/١-(‏ ابن العماد شذرات الذهب (۲۷۰/۱). 

(۳) أبو عبد الرحمن يشر بن آبی كريمة العدوي البغدادي المريسى مات فى آخر سنة ثمان عشرة وماثتين» 
وقد قارب الثمانین. انظر: الخطيب: تاريخ بغداد 0 ابن كثير: البداية والنهاية (۰)۲۸۱/۱۰ 
ابن العماد: شذرات الذهب (11/۲). 


(4) في (ط): حق الله تعالی . 


م ۳۱ 
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إليه الخطاب بمطلق القول من غير قرينة والجاز يعدل إليه بسبب موجب» وإذا ظهرت 
الأسباب الموجبة فنحن لا نرفع السبب مع ثبوته» ولا نعدل عن الق بعد وضوحه. 

قالوا: من أصحابنا من قال: اسم العرش ليس الراد به السريرء وما يجتري مجراه 
على العرش استوى على الملك» وهذا جائز في اللغة يعبر بالعرش عن اللك(. 

قلنا: لا يصح هذا من وجوه: أحدها: أن هذا قول لا يعرف فى اللغت ولم يوجد 
له أصل يدل عليه؛ فبكم حاجة أن تثبتوا ذلك من أقوال (أئمة)" أهل اللغة من كتبهم 
الشاهیر » وبالروايات الصحيحة. والثاني : أن هذا قول پرده القرآن» وهو قوله تعالى: 
« وترى الملائكة حافین من حول الْعَرْشٍ 4 تلزمر: 2۷۰ فلو كان المراد بالعرش الملك لكانت 
الملائكة تخرج عن اللك. وهذا قول محال. والثالث: أن الاخبار الواردة في العرش 
تمع من ذلك» ولهذا قال تعالی: ‏ ويحمل عرش ربك فوقهم يومد قَمانية 4 مدند: 0۷. 
ومعلوم أن العباد من جملة اللك. 

ویحقق هذا ویوضحه آن الله تعالی آخبر أنه سك اللك» (والمالث)(۳) بنقسه دون 
ملاتکته» ولهذا قال تعالی: إن اله / یمسك السموات والأرض أن تزولا ولتن زالا إن 
آمسکهما من حد من بعده » [ناطر : ]4١‏ فهذا نع أن يكون اللك محمولا علائکته . 

وقد روي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه سثل عن العرش وحملته» فقال: 
)١(‏ وهو قول الزمخشري كما في الكشاف / ت مصطقى حسنین محمد / ط الريان / ط ۳ 1417اه 

۷ ۰8۲/۳ عبد القاهر البغدادي كما في أصول الدين (۰۷۸ ۰۱۱۳ راجع عبد الجبار: 

شرح الأصول الخمة (۲۲۷). ۰ 

قال ابن تيمية: "وهذه دعوى مجردة» فليس لها شاهد في كلام العرب» ولو قدر ذلك لكان هذا 

المعنى باطلاً في استواء الله على العرش؛ لانه أخبر أنه خلق السموات والارض في ستة أيام ثم 

استوى على العرش» وقد اخبر أن العرش كان موجوداً قبل خلق السموات والارض كما دل على 

الاستواء عليه مؤخراً عن خلق السموات والارض ' . (تفسير سورة الاخلاص ص174). 


(1) في (ط) الائمة من. 
(۲) في (ط) المماليك. 


د ۳۱۵ - 


۲ ط 


o 


۰۹ ر 


۵ ط 


الایضاح في اصول الدين ابو خسن علي ابن الز اغوني 


"یحمله أربعة من الملائكة» ملك فى صورة رجل وملك في صورة اند وملك في 
èn‏ 07 00 مو . 8 1 ۰ ۳ 5 ۲( 4 5ه ٠‏ 

صورة ور وملك في صورة نسر 0( ولهذا آنشدوا لامية بن أبي الصلت( ؟ في ذلك : 

رجل وئور تحت رجل یینه والنسر للاخری ولیث مرصد 
(وهذا۳6 كان في الجاهلية یعظم الله وينشد الشعر في الثناء على الله» وصفاته: 

وسمع النيي صلی الله عليه وسلم جميع شعره وقال في حديث» وقد سمع قوله: 

ألا كل شيء ما خلا الله باطل. فقال: "صدق"47). وقوله: وكل نعيم / لا محالة 

زائل . فقال النبي صلی الله عليه وسلم : "نعیم آهل الجنة لا یزول" . ثم قال: " کاد 

أمية ابن أبي الصلت أن يسل *(۹. 
وفى حديث آخر أنه أجاز رواية شعره وقراءته ما خلا قصيدته الحائية: فقال النبى 

صلى الله عليه وسلم: "لعن الله من قرأها" وهي الان تكتب في ديوانه فلا يقرأها 

مسلم لهذا الحديث. 
وقد روي فى العرش آخبار كثيرة تبطل هذا التأويل» وفى هذا الذي ذكرناه كفاية فى 

رد قولهم. 

)١(‏ ضعیف: آخرجه ابن بطه في الابانة كما في ابطال ال أویلات رقم (۱۳۳) ص (۱۳۷) من طريق 
محمد بن إسحاق بن يسار بسنده إلى ابن عباس مرفوعاً ومن طريقه ابن خزيمة في التوحید ص 
(۰)۱۹۸ والبيهقي في الاسماء والصفات / المكتب الإسلامي للكتاب - ت الكوثري / بدون/ ص 
.)۳٤۳(‏ وأورده الذهبي في الميزان (۰)8۷/۳ وابن الجوري في العلل (۳۷/۱). 
قال البيهقي : "هذا حديث تفرد به محمد بن اسحاق بن يسار وقد مضى الكلام في ضعف ما 
پرویه إذ لم يبين سماعه فیه وفي هذه الرواية انقطاع بين ابن عباس - رضي الله عنهما - وبين 
الراوي عنه » ولیس بشيء من هذه الالفاظ في الروايات الصحيحة عن ابن عباس رضي الله عنهما. 

زفق أمية بن أبي الصلت بن أبي ربيعة شاعر جاهلي حكيم' شعره من الطبقة الأولى : وعلماء اللنة لا 
یحتجون به لورود ألفاظ فيه لا تعرفها العرب. توفي في السنة السابعة أو الشامنة للهچرة . تاريخ 
الادب العربي لفروخ (۱/ ۰4۲۱۷ الاعلام (۲/ ۲۳ 5 

(۳) في (ط) فهذا. 

(4) کتب على هامش (ط) جعل الصنف هذا البیت لأمية بن أبي الصلت وهم بل هو للبید ففي 
الحديث اصدق كلمة قالها لبيد. 

(o)‏ حديث صحیح عن أبي هريرة رضي الله عنه آخسرجه البخاري (رقم ۳۸۶۱) (۷/ ۱۸۳ فتح) (رقم 
۷ (۱۰/ ۳ فتح). مسلم (رقم 7) أحمد (۲/ ۰1۷۰ (۳۹۳/۲), 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


والمقتضى الثالث جواز السؤال عن الباري تعالى بأين الدالة على الإشارة إلى جهة 
مخصوصه. وذهبت المعتزلة والأشعرية إلى أن ذلك لا يجوزء والدلالة على ذلك 
الحديث المشهور الذي رواه الأئمة منهم إمامنا آحمد - رضی الله عئه  2١(‏ پاسناده عن 
أبي رزين العقيلي أنه قال: يا رسول الله أين كان ربنا قبل أن يخلق العرش ؟ قال: 
"كان فى عماء فوقه ماء وتحته هواء"(۲۳» والعماء الممدود هو السحاب الرقيق» كذلك/ 
قال أهل اللغة منهم أحمد بن یحبی(۳) علب صاحب الفصيح. وقوله "فوقه ماء يعني 
السحاب» وتحته هواء يعنى تحت السحابء والدلالة من هذا الحديث أن آبا رزين سأله 
بلفظه أين فلم ينكر النبي صلى الله عليه وسلم ذلك عليه "بل (أقره)"؟ وأجابه. 


)١(‏ سقطت من (ر). 

(۲) الحديث أخرجه الترمذي (رقم ۰۹ (۰)۲۸۸/۵۰ وابن مساجه (رقم 101 ). وأحمد 
(۰۱۱/۶ والطبراني في الكبسير/ وزارة الإعلام العراقية/ ت حمدي السلفي / ط ۲ / 
(۲۰۷/۱۹) والتبريزي في مشكاة الصاییح (رقم ۵۷۲۵) (۳/ ۱۵۹6). 
جمیعهم عن أبي رزین العقيلي بلفظ "ما تحته هواءء وما فوقه هواء" وفي رواية لاحمد "ما فوقه 
هواء وتحته هواء" . 
قال ابن قتيبة: (تأويل مختلف الحديث / مكتبة المتنبي / من دون الطبعة أو سنة الطبع/ ص ۱4۹). 
"حدیث أبي رزين مختلف فيه» وقد جاء بالفاظ تستشنم» ووكيع بن حدس الذي روى عنه حديث 
حماد بن سلمة لا يعرف. 
آما قوله: فوقه هواءء وتحته هواءء فان قوماً زادوا فيه (ما) فقالوا: ما فوقه هواءء وما تحته هواء 
استيحاشاً أن يكون فوقه هواءء ويكون بينهما والرواية هي الاولی والوحشة لا يزول بزيادة ماء لان 
فوق وتحت باقيان والله أعلم أ.ه. 

(۳) في (ط) أحمد بن أبو يحبى وهو خطا. 
وهو العلامة المحدث إمام النحو أبو العباس أحمد ين يحيى بن يزيد الشيباني البغدادي إمام الکوفیین 
في النحصو واللغةء ولد سنة مائتین» وتوفي سنة احدی وتسعين ومائنین . انظر الذهبي: سير 
«(oN‏ الخطيب: تاريخ بغداد (۰)۲۰4/۵ ابن كثير : البداية والنهاية (4۸/۱۱ ابن السماد: 
شذرات الذهب (۲۰۷/۲). 


(4) في (ط) أقر بذلك. 


- ۳۱۷ 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

وحديث آخر: وهو ما روي عن معاوية بن الحكم أنه جاء إلى النبي صلى الله عليه 
وسلم بجارية حبشية وقال: يارسول الله» "إني نذرت أن أعتق رقبة مسلمة أو قال 
مؤمنة فما تقول في هذه الجارية فقال لها النبي صلى الله عليه وسلم: أين الله ؟. . 
فقالت في السماء. 

وفي رواية أخرى فأشارت برأسها إلى السماء. فقال لها: من آنا؟ قالت: آنت 
رسول الله. فقال: "أعتقها فإنها مؤمنة "۲۱۲ وهذا حديث صحيح مشهور رواه 

0 ط الائمة في کتبهم بأسانیدهم» وتلقته الامة بالقبول» ووجه الدلالة / منه أنها سألها 

النبي صلی الله عليه وسلم آين الله؟ وأقرها على قولها أنه في السماء. وهذه 
الأحاديث جلية واضحة؛ نصوص فیما وردت فيه . 

فأما الآيات التي آوردناها فیما قبل فهي تدل على [ثبات الاينية من طريق الظاهر 
ومعنی الخطاب ودلیله وافا لم تعد ذکرها حشية الاطالة» وطلياً للاختصار وفیما ذکرناه 
من إثبات الجهة وهو الفصل الذي قيل هذا هو الدلالة على هذا بعينه» وقد آشبعنا 
الكلام فيه فيما مضى فأغنى عن الإعادة. 


(۱) حدیث صحيح ورد عن معاوية بن الحكم بلفظ "قالت في السماء" آشخرجه مسلم (رقم ۵۳۷) 
۱ ومالك في الموطا / ت محمد فؤاد عبد الباقي / ط دار إحياء الكتب العلمية / (رقم 
۱ (۰)۷۷۷/۲ وأحمد (۰)844/۵ وأبو داود (رقم ۰ / ۷۰ (رقم ۲ (۳/ ۰۵۸۸ 
والنسائي في الصغرى (۰)۱/۳ وفي الکبری رقم (۱۱8۱) (۱/ ۳۲۲ رقم (۸۵۸۹) (۱۷/۱). 
وروي عن أبي هريرة بلفظ فأشارت إلى السماء كما في المند (۰)۲۹۱/۲ وفي أبي داود (رقم 
۶ وقي السئن الكبرى للبيهقي (۰)۳۸۸/۷ وابن خزية في التوحيد ص ( ۰۸۱ ۸۲). 


۳۱۸ ۰-۰ 


الإيضاح في أصول الدين ايو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


وقد تعلقوا بأشياء يقصدون بالتعلق بها قوة التأويل وصحته» وتلقي الشبهة في 
صحة حمل آية من هذه الآيات على ظاهرها؛ فمنها قالوا قد قال تعالى: ویحمل 
قالوا: فإذا كان العرش يحمله ثمانية من الملائكة» فلو كان الباري تعالى فوق 
العرش / لوجب أن يكون حامل العرش حاملاً لمن فوقهء وذلك يوجب أن تكون 
الملاثكة حاملين لله تعالى» ومعلوم أن الحامل أقوى من المحمول فصارت (اللایکت)(۱) 


غالبة لله تعالی» وقاهرة له بكونها تقوى على حمله وما يؤدي إلى هذا القول المحال 


فهو محال في نفسه( )۲‏ 


قلنا: إثما يكون من فوق العرش محمولا بحملة العرش إذا كان العرش حاملاً له» 


)١(‏ سقطت من (ط). 
(؟) للناس في حملة العرش قولان: 
أحدهما: أن حملة العرش يحملون العرش ولا يحملون من فوقه. وهؤلاء يقولون: لا نسلم أن من 
حمل العرش يجب أن يحمل من فوقه إلا أن يكون من فوقه معتمداً عليه» وإلا فالهواء والطير» 
وغير ذلك إنما هو فوق السقف وليس محمولا لما يحمله السقف» وكذلك السموات فوق الارض 
وليست محمولة لهاء فإذا لم يجب في المخلوقات أن يكون الشيء حاملاً لما فوقه بل قد يكون وقد 
لا يكون لم يلزم أن يكون العرش حاملاً للرب تعالی؛ إلا بحجة تبين ذلك وإذا لم يكن العرش 
حاملاً لم تكن حملة العرش حاملة لا فوقه بطريق الضرورة. 
الثاني: آنهم يحملون العرش ومن فوقه. 
وهؤلاء يقولون لا نسلم أن العرش وحملته إذا كانوا حاملين لله لزم أن يكون محتاجاً (لیهم فان الله 
هو الذي يخلقهم ويخلق قواهم فلا يحملونه الا بقدرته ومعونته . 
قال الدارمي: "إن الله أعظم من كل شيء وأكبر من كل خلق» ولم يحتمل العرش عظمة ولا قرةء 
ولا حملة العرش بقوتهمء ولكنهم حملوه بقدرتهء ومشيثتهء وإرادتهء وتأبیدی ولولا ذلك ما أطاقوا 
حمله" . 
راجع: ابن تيمية: بيان تلبیس الحهمية (۱/ ۰715 ۵۱1 الدارمی: رد الا مام الدارمي على الريسي 
(ص ۰۸۷ الاشعري: مقالات الاسلامیین (۰۲۸۵/۱ ۲۸۰). ۱ 


- ۳۱۹ - 


ر 


بط 


۲ ر 


الإيضاح في أصول الدين آپو الحسن علي ابن الزاغو ي 


والباري ليس بمحمول بالعرش ولا العرش مستقل بهء وإما إضافة الاستواء إليه إضافة 
تعريف» عرف الباري بها نفسه للاختصاص بجهة العلوء وأنه فوق العرش» وما ذكروه 
إنما هو من صفات الأجسام المفتقرة إلى كونها محمولة تستقل یا يحملها والباري تعالى 
بخلاف ذلك. 

قالوا: فقد قال تعالى: « وتحن آفرب إلَيه من حبل الوريد 4 [ق: ۰۲۱۰ وحبل الوريد 
عرق متصل بناء فإذا كان أقرب إلينا من جزء من التصل بناء كيف يجوز أن يكون له 
منا هذا القرب» / ثم يكون مع هذا بعيداً فوق العرش؟ لم يبق إلا أن قربه متا إنما هو 
بالعلم والقدرة» تس قربه أيضاً من العرش واستواؤه بطريق العلم والقدرة. 

قلنا: الآيتان تقتضي تنافي القرب والبعد في حالة واحدة وفي مکان واحدء وذلك 
يقتضي إثبات تأويل إحدى الآبتين لیصح الجمع بینهساء فأما أن يوجب تأویل الایتین 
جميعا فلاء وذلك لأنا إذا عدلنا بكل واحدة من الآيتين عن حقيقتها إلى العلم 
والقدرة وأمشال ذلك؛ استحال تنافي الآيتين في المعنى الذي يوجب التأويل» لأنه إذا 
كان قريباً إلينا بعلمه» وبعيداً منا بعلمه وقدرته امتنع اشتراك الآيتين فیما يقتضي 
التعارض» إذ القرب والبعد في ذلك على حد سوای فلابد أن یکون في الآيتين من 
التناقض الذي / یجمعه التقارب في العنی حتی يصح إدخال التأویل على أحدهما 
فیزول بذلك التناقض» وهذا كاف في إبطال قولهم بتأويل الآيتين» ووجوب الاکتفاء 
بتأويل [حداهما, 

فإذا ثبت هذا قلنا: إنا قد بینا فساد تأویل الاستواء على العرش با تقدم فلیکن قوله 
تعالى: وحن آقرب ليه 4 هو الذي پدخله التأويل» وهو الاولی به» ونزیده هاهنا 
توكيداً فنقول كونه أقرب إلى العبد من حبل الوريد بذاته محال» من جهة أن حبل 
الوريد ماس لما يليه من الجسد مماسة ليس بينهما فصل فيرفع الماسة» ويوجب من 
التخلخل والتفرق ما يوجب دخول داخل بينهماء فاقتضى ذلك أن يكون قرب الذات 
ولا مكان لها محالاء لا وجه له؛ ولان ما له هذا القرب يقتضي وجوب الماسة 


(۱) في (ط) ليكون. 


۰ 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


والباري مستعال عن المماسةء فامتنع في حقه هذا القرب / الذاتي لذلك وإذا ثبت 
تأويل هذه الآية على العلم والقدرة وجب بقاء قوله: لم استوئ على العرش 4 على 
معناه» لان تأويل هذه الآية يقنع في نفي التناقض. 

قالوا: فقد قال تعالى: 8 واسجد واقترب 4 (للق: ۱۰] ومعلوم أنه آراد الاقتراب إليه 
بالعبادة لا بالذات؛ إذ القائم إلى السماء أقرب من الساجد وهذا يدل على أن 
الاقتراب إليه بالعبادة والكرامة والطاعة والرحمة والغفران والإنعام. 

قلنا: الجواب عن هذه الایت كالجواب عن التي قبلها سواء. 

قالوا: فقد روي عن النيي صلى الله عليه وسلم أنه كان يقول في دعائه: 'أنت 
الأول فليس قبلك شيء وأنت الآخر فليس بعدك شيء. وأنت الظاهر فليس فوقك 
شيء؛ وأنت الباطن فليس دونك شيء"237. 

قالوا: ومعلوم أن قوله: "ليس دونك شيء" ليس المراد به في المرتبة؛ لأن كل 
الأشياء دونه. فعلم أن المراد بقوله ليس دونك في الجهات شيء وذلك ينفي إثبات 
الجهة / في حقه لأن کل ذي جهة فجهته دونه. 

قلنا: قوله: "وأنت الظاهر فليس فوقك شيء" آراد به (ظاهرا)" في المعرفة 
للعارفین؛ لاآن دلائل توحیده» وبراهين إلهيته وربوبيته جلية للأفهام» ظاهرة عند ذوي 
المعارف مرتقعة البيان عن إشكال» متنزهة الدليل عن عارض شبهة عند من أنصف 

وقوله "وأنت الباطن فليس دونك شيء " أراد به وأنت الباطن في الاستتار 
(بذاتك)"' فلا علم يحيط بك ولا علم يقف على كنه معرفتك» ولا فكر يصل إلى 
(۱) حديث صحيح ورد عن أبي هريرة رضي الله عنه - أخرجه مسلم (برقم ۲۷۱۳) (4۸/4) وأبو 

داود (رقم ۱/۵()۵۰۵۱ ۰ والترمذي (رقم .)٥۱۹/٥( )۳٤۸۱‏ والنسائي قي الكبرى (رقم 

۱) 56012 وابن ماجه (رقم ۳۸۳۱) (۲/ ۰ ررقم ۳۸۷۳) (۲/ ٤۱۲۹)ء‏ أحمد 

(o1 /) ارك‎ 


(۲) فی (ط) ظاهر 
(۳) في (ط) بذلك 


1 _ 


1۷ط 


۳ ر 


Ar‏ ر 


٤‏ ر 


۸ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


جميع ما تستحقه من صفات التمام والکمال» وحقيقة الذات ونهايات الصفات» فليس 
دونك مما هو سواك ما يستر دونك» وهذا لا تعلق له بالجهة ولا بالمكانء ولو كان له 
بالجهة تعلق لم يضر / لأن معناه وأنت الباطن فليس دونك أقرب إلى جهة الاستتار 
منك» وهذا قول حسن» وقوله "وکل ذي جهة فجهته دونه" ليس بصحيح لان الجهة 
الساترة بالاخفاء هي التي يصير بها الستتر باطنا فأما الجهة فليست باطنة في نفسهاء 
وإنما هي المحل الذي يسمى باطناً بالإضاقة إلى ما سواها مما ظهر . 

قالوا: وقد روي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه قال: "نزل ملك من العلاء 
وصعد ملك من الثّرىء فقال هذا لهذا من آين ؟ قال من عند اللهء وقال الآخر 
لصاحبه کذلك ولو كان الباري تعالى في جهة لساغ" ذلك لاحدهما دون الآخرء 
فلما اتفقا جميعاً على هذا القول ولم ينكر أحدهما على الآخرء دل هذا على أن الذي 
كان في الثرى سمع كلام الله وأمره وجاء من عندهء وكذلك الذي في العلا سمع كلام 
الله وأمره وجاء من عنده» وفي هذا نفي تخصيصه بجهة العلو. 

قلنا: هذا الحديث غير معروف» ولا يعرف له رواية صحيحة» فبكم حاجة / إلى 
أن تثبتوا في أي الكتب الصحاح روي ليقبل؟!» ولأنه لو صح وروي فاکثر ما فيه أنه 
خبر واحد ومثله لا يثبت (به)١2‏ هذا الاصل؛ لأنه انفرد بروايته الواحد ولم تتلقه 
الامة بالقبول» ومثله لا يحتج به في إثبات الاصول. 

وما يقوي فساد الاحتجاج به أنه يقتضي أن يوصف بجهتي العلو والسفل لأن 
المرتقي إلى العلو جاء من عنده» والنازل إلى الثرى جاء من عندهء وهذا محال من 
جهة أنكم تنفون عنه جهة واحدة ثم تثبتون بهذا الحديث جهتين لذات واحدة» وهذا 
أقبح في الإثبات وأبعد من الصحة» وأقرب إلى الإباء والردء ولانهما لو رأياه في 
الجهتين» وسمعا كلامه وأمره في المحلين» لم يقدح في صحة ما نقول من جهة / أنه 
يبلغ كلامه وأمره أصحاب العلو كما يبلغ أصحاب الثرىء ولهذا أسمع موسى وهو 
على جبل الطور كما أسمع آدم في الجنة» ونبينا صلی الله عليه وسلم حيث أسري به 


(۱) في (ط) لا يثبت به في. 


YY - 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


عند قاب قوسين أو آدنى» وعنده سدرة النتهی» وكل سامع كلامه وعائد من عنده 
ومبلغ عنه لا من حيث إن ذاته حالة في الوضع الذي فيه سمع من أسمعه كلامه» فلا 
حجة في هذا. 

قالوا: قد روي عن آمير المؤمنين علي بن أبي طالب عليه السلام۱) - أنه قال: 
"الذي این الأين لا يقال له أين» والذي كيف الكيف لا يقال له کیف "۰ وروي عنه 
آنه مر بقصاب وهو يحلف فيقول لا والذي احتجب بسبع سموات» فعلاه بالدرة. 
فقال: أكفّر عن بيني فقال: لاء ولكنك حلفت بغير الله فبين أن الله لا أين (له)(؟ 
ولا كيف له ولا يحجبه شيء. 

قلنا: لم يصح هذا عن علي عليه السلام" - ولا يعرف في كتاب معتمد عليه» 
وما يدل على إبطاله أنه لو لم نقل له أين؟ لأنه أيّن الأين لوجب أن لا يقال له شيء؛ 
لانه الذي شيا الشيء» ولوجب أن لا يقال له موجود؛ لانه الذي أوجد الموجودء 
ولوجب أن لا يقال له حي ولا سميع ولا بصير إلى غير ذلك من الصفات؛ وهذا قول 
باطل فكان الآخر كذلك / ؛ ولأنا لم نمنع أن يقال له كيف لأنه كيف الكيف» ولكن 
لأن ذاته لا تقبل الكيف من جهة أن الكيف تابع للجسم وأنواع صور الكميات 
كيفيات (في)(؟) الأجسام كالتربيع والتدوير والتشمین إلى غير ذلك من فنون الكيفيات 
التابعة لصور الأجسام ذوات الكميةء فأما لانه فعل الكيف في غيره فلاء وهذا جلي 
واضح في أنه لا يجوز تعليق الحكم على ما قيل. 

قالوا: إثبات وصفه بالاستواء على العرش آمر / © يعارضه الإجماع فمنع منه» 
وذلك أنه قد ثبت أنه كان قبل العرش» وقبل الجهات منفرداً بنفسه والجهات معدومة» 
وإذا ثبت هذا له تعالى صفة قديمة» فالصفات القديمة لا يجوز أن يدخلها التغير لانه 
(۲) سقطت من (ط). 
() في (ط) رضي الله عنه . 


)٤(‏ سقطت من (ط). 
() من هنا سقطت ص 1٩‏ من (ط) 


- ۳۲۳ 


۵ ر 


۸ ب/ ط 


۸ ر 
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استحقها تعالى لنفسهء وما يستحقه لنفسه لا سبيل إلى زواله مع بقاء نفسه» فوجب أن 
يستحق ذلك ولا يزال ما ثبت له في أزله. 

قلنا: هذا كلام إذا تأملتا وضعه رأيناه مقابلاً لقوله تعالى "فیما أخبر يه عن نفسه أنه 
مستو على العرش؛ وكل اعتراض على الباري في قوله وإخباره عن نفسه لا يلتفت 
إليه» ولا يعول علیه؛ لانه رد لنص ابر القطوع بثبوته» لنوع قياس مستنبط قلبته 
الآراء ولا يجوز الالتفات لیه» ولو تكلمنا عليه على سبيل التبرع قصداً لشفاء النفوس 
من أمراض الشبه فنقول هذا السؤال بعينه قد ورد في الفصل الأول وان اخحتلفت 
العبارة. 

وقد أشبعنا في الاجابة عنه با فيه كفاية فاغنی عن الاعادة» (إلا اب۲۱۳6 نزید هاهنا 
جواباً آخر. فنقول: الاستواء صفة استحقها الباري لذاته وظهورها اقترن بإيجاد فعل 
في غیره» ومثل هذا جائز لأنا نصفه بالخالق والرازق والوهاب والتواب» وأمثال ذلك 
من قولنا صانع وفاعل» وهو يستحق ذلك صفة قديمة لنفسه إلا أنها ظهرت هذه الصفة 
لوجود فعل في غيره» وهو المخلوق والفعول والمرزوق وهو التخليق / والتصوير. 

وقبول الانفعال والإغناء بالرزق إلى غير ذلك من صفات الفعل» فالمتجدد ظهورها 
بوجود فعل في غير ذات الباري» وذلك لا يوجب تغيراً في ذات الباري يخرجه عما 
كان علیه» ولا يمنع عدم وجود الخلق والفعل في القدم أن يكون ذلك مضافا إليه 
وداخلاً تحت قدرته» ون لم يكن في القدم فاعلاً ولا موجدا وعلى هذا قال بعض 
أصحابنا إن الاستواء صفة فعلية ليساوي بين قوله استوى وبين قوله: «خالق کل 
شيء 4 [الأنعام: ۱۰۲] وقوله تعالی : < فَعَال لما يريد ) [مود: ۱۰۷] وأمثال ذلك من صفات 
الفعل» وقد قال قوم من أصحابنا إن الاستواء على العرش من صفات الذات واغا ظهر 
بفعل في غير ذاته تعالى. والعنی في القولين يتقارب لأنهما يرجعان في التحقيق إلى 
مورد واحد» وهذا جلي واضح ولا محيد لهم عنه. 

قالوا: لو كان الباري مستو على العرش» وكان ذلك على سبيل المكان له لم يخل 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علبي ابن الزاغوني 


اما أن يكون مثله أو أكبر منه أو أصغر منه. وكل واحد من ذلك يقتضى أن يكون 

الباري محدودا لذاته غاية ونهاية. 
قالوا: ولان ذا المكان لابد أن يكون المكان بقدره؛ لانه إن فضل عن الکان فزادت 

مساحته علیه» فليس بمكان له وكذلك ما نقص عنه. فثبت أن حقيقة المكان ما كان 

قابلاً للتمكن بقدرة في مساحته وحده وهذا مما يستحيل في حق الباري تعالی» فبطل 

وصفه بالاستواء على العرش على سبيل المكانية والاينية . 
قلنا: هذا السؤال بعینه قد تقدم مضافاً إلى ابر الذي ذکرقوه. وقد قدمنا الاجابة 

عنه با فيه كفاية فأغنى عن الاعادة إلا أنا نزيده جواباً آخر. فنقول: اعلم أن الدليل 

القاطع دل على وجود الباري وثبوته ذاتاً بحقيقة الإثبات» وأنه لا يصلح أن يماس 
المخلوقين» ولا تماسه المخلوقات» وانه لابد من فصل يكون بينه وبين خلقه ينع من 

جواز ماسته للاجسام والجواهر / ويفتضي انفراده بنفسه . وهذا بعينه هو (الحد) /(۱) 

والنهاية9؟2, وإنما يغتر الأغمار الذين لا خبرة عندهم بصعوبة إضافة الحد والغاية 

والنهاية إليه تعالی» مع إقرارهم بأنه لا يماس الخلق ولا ٍاسونه» وأنه متميز بذاته 
منفرد مباين لخلقه متنزه عن المماسة والامتزاج؛ وهذا مناقضة منهم في العقيدة 

)١(‏ من هنا موجود في (ط). 

(۲) اختلف المتكلمون في نسبة الحد إلى الله تعالي: فنفاه الأشاعرة والمعتزلة وغيرهم ممن قال بنفي علو 
الله تعالى واستوائه على العرش. وأئمة السلف على إثياته وهو قول أحمد وإسحاق بن إبراهيم 
والدارمي وابن البارك وغیرهم . قال الدارمي : والله تعالی له حد لا يعلمه غيره ولا يجوز لاحد أن 
يتوهم ده غاية في نفسه ولکن نومن باخد ونكل علم ذلك إلى الله تعالی ولکانه حد وهو على 
عرشه فوق سماوائه : وقد اتفقت كلمة المسلمين والکافرین آن الله تعالی في السماء وحدوه إلا 
تعالی محمول على معنیین : آحدهما: على معنی أنه تعالی في جهة مخصوصة ولیس هو ذاهباً في 
الجهات الستة بل هو خارج العالم متميز عن خلقه منفصل عنهم غير داخل في کل الجهات . الثاني : 
أنه على صفة يبين بها من غيره ويتميز ولهذا يسمى البواب حداداً؛ لأنه يمنع غيره من الدخول" . 
راجع الدارمي : رد الدارمي على المريسي: (ص ۰۳1 «(YY‏ ابن تيمية' بيان تلبيس الجهمية. 


41۳۷ ۳۷ /۱( 
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۷ ر 


۷۰ط 
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الإيضاح هي اصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
يسندونها إلى جهل بالامر ووقوف مع الانس. وما هذا سبيله فلا يعول على قائليه ولا 
يوثق بمرتكبيه. 

والقول الق والحتم الفصل أن الباري تعالى ذات ثابتة بحقيقة الاثبات؛ يحيط الباري 
بها علما وإنه لا يجهل نقسهء بل يعلمها علماً حقآ ثبت (به)' انفصالها وتميزها عما 
سواهاء وأنها جهة لنفسها قائمة بذاتها مستغنية بقدرتها عما يقوم بهاء ويقلها 
ويحملهاء وهذا بعينه يعطي الحد والنهاية لما ينتهي إليناء آعني الکون الكلي الداثر 
المحيط بالعباد» وما يحيط به علمه تعالى من غايات ذاته فإنه محدود بعلمهء معلوم 
عند نفسهء لا يتتهي إلى جهة أخصرىء فان ما عدا الكون الكلي» وما خلا الذات 
القديمة ليس بشيء ولا يشار إليه ولا يعرف بخلاء ولا بملاء وانفرد الكون الكلي 
بوصف التحت؛ لأن الله تعالى وصف نفسه بالعلوء وتمدح به» ولا مزيد عندنا على 
هذا وهو كاف في صحة العقيدة» ومقنع في قبول ما ورد په الشرع من وصفه بالعلو 
والاستواء على العرش على ما تقدم ذكره. 

قالوا: الذي ينع أن نقول (إن)220 الباري بجهة العلو أنه قد ثبت أن كل كائن في 
جهة ومكان يوصف بفوق وأعلى يجوز أن یتبدل بجهة الاسفل فيصير بجهة تحت بعد 
أن كان بجهة فوق» وقد ثبت أنه لا يجوز أن تتبدل فى حقه الجهات» وإنما ذلك 
لامتناع اختصاصه بإحدى الجهات. ۱ 

قلنا: الستحق للصفة ینقسم؛ فمنهم | من يستحقها لنفسه. ومنهم من 
يستحقها / لعلة وسبب وداع» ومنهم من یستحقها لاختیار مختار وإرادة مرید» وإذا 
كانت الصفات لاختلاف الوصوفین؛ يستحق کل واحد منهم صفته التي يشاركه فیها 
غيره مع الاختلاف في السبب الوجب ؛ فقیاس أحد الختلفین على الآخر في ایجاب 
التساوي مع الاختلاف الوجب قول باطل إلا أن تقولوا: لا (اختلاف)" في 
(۱) سقطت من (ط). 


(۳) في (ر) لاختلاف. 


م۳۲ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
الاسباب (و) المسبب واحدء والكل يتساوون في ذلك القديم والحدث فهذا قول لا 
نسلمه» ونجد الأمر في الموجود على خلافه؛ والقديم استحق ما استحقه لا بالطريق 
الذي استحقه الحدث وهذا الكلام كاف في رد هذا السؤال» وقطع التعلق به. لا 
يحتاج معه إلى غيره. 

غير آنا نقول ما استحقه الباري من الصفات استحقه للفسه» ووجب له وجوبآ 
قديمء وما هذا طريقه لا يتصور فيه الانقلاب (والتحویل)(۲) والتغير» وما يستحقه 
الخلق من الصفات فتارة لاجل الحاجة وتارة لإرادة المريد» وتارة لعلة وغرض؛ وهذا مما 
یقبل التحویل والزوال» ويعتريه من الحوادث ما يلزم التغير والانتقال ففارق بهذا القدیم 
المحدث» ولأنه لو (اشسترکت)(۳) جهة الفوق وجهة التحت في صفة الكمال وزوال 
النقص لكانا جمیعاً جائزين عليه غير ممنوع من أحدهماء وهذا مع ما نقول إن الاستواء 
صفة فعلية» فان كل ما عاد إلى الفعل حصل الوصف به على سبيل الكمال ومنع 
النقص» وكان بوصف القدرة فيه على الإبدال والتغيير إذا تساوى الأمران في زوال 
النقص وعوارض الفساد في آلوهیته وقدرته ولهذا جاز إحكام ما (بنام6*) وجاز مع 
تمام ذلك نقضه وإفساده حتى يوجد الإنسان على أكمل حال وأتمهاء ويهب له العلم 
والمعرفة / (والرأي)2*7 والحيلة والفهم واليقظة إلى غير ذلك من الصفات الدالة على ۰ب/د 
قدرة صانعه» وصنعته وحکمته» ثم ينقض ذلك مرة أخرى فيعيده / تراباً ويسلبه هذه 4ه/ ر 
الصفات الجليلة» فإن كان في صفة جهة التحت ما في صفة الفوق والعلو من المدحه» 
ولا يوجب نقصآ كانا جائزين عليه فعليهم بيان التسوية بينهماء ولا سبيل لهم إلى ذلك 
بحال فإن قدروا عليه قلنا به. 


() في (ر) بل. 

() في (ط) والتأویل. 

() في (ط) اشترك. 

(4) في (ط) ما بيناه. 

(۰) في (ط) والراي والعرفة. 


۷ 


۱ط 


۰ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

قالوا: قد ثبت وتقرر أن الجهات ست: فوق يقابلها حت» وین يقابلهسا یسار» 
وقدام یقابلها وراء» فإذا كان الشيء في جهة وکانت الجهة له بوصف التحت. كان لها 
بوصف الفوق فیکون ذلك الشيء جهة (لتلك)) الجهةء وهذا يؤدي إلى أن یکون 
الباري جهة الفوق لما هو بصفة جهة التحت» وهذا مما لا يجوز على الله تعالی» وإذا 
امتنع هذا بطل أن يكون الباري في جهة2©0. 

قلنا لهم : ولا إذا وجب ذلك وجب أن يكون ممتنعاً؟ وما العلة الانعة من ذلك؟ ومعلوم 
أن الباري تعالى جهة لنفسه بمعنى آنها ذات يشار إليها لكونها ثابتة بحقيقة الاثبات» فإذا 
كان جهة لنفسه وجب أن يكون بالإضافة إلى ما فوقه بجهة التحت» وبالاضافة إلى ما تحته 
جهة الفوق فهذا لازم بطريق الضرورة لا محيد عنهء ولا مانع منه. 

ومما يحقق هذا أن الكون الكلي لا قي جهة؛ لان الجهة عبارة عن المكان والكون 
الكلي لا في مکان» فلما عدمت الأماكن من جوانبه الخمس لم يقل إنه ین ولا 
يسار ولا قدام ولا وراء» ولا فوق والعلة في ذلك عدم ما ينسب بالإضافة إليه جهة 
مشار إليهاء فأما هي بالإضافة إلى الباري (فهي)7؟2 موصوفة بجهة التحت» والباري 
بالإضافة / إلى الكون الكلي بصفة الفوقء والا فلو عدم أحدهماء وانفرد الآخرء 
وعدمت الإضافة والاقتران (بطلت)(*) تسميته بإحدى الجهات» وهذا جلي واضح. 

قالوا: يدل على أنه لا يجوز على الباري الجهة أنه قد ثبت أن كل من كان في جهة 
من / جهات العالم كان جهة من جهات العالم» وكل ما كان من جهات العالم فهو 


)١(‏ في (ط) لذلك. 

(۲) لفظ الجهة قد يراد به ما هو موجودء وقد يراد به ما هو معدومء ومن المعلوم أنه لا موجود إلا الخالق 
والمخلوق» فإذا أريد بالجهة آمر موجود غير الله تعالى كان مخلوقا والله تعالى لا يحصره شيء ولا 
يحيط به شيء من المخلوقات» وان أريد بالجهة أمر عدمي وهو ما فوق العالم فليس هناك إلا الله 
وحدهء فإذا قيل إنه في جهة بهذا الاعتبار فهر صحيح ومعناه أنه فوق العالم حيث انتهت المخلوقات 
فهر فرق الجميع عال عليه (ابن أبي العز: شرح العقيدة الطحاوية ص .)١5‏ 

(۳) في (ط) فهو. 

(4) في (ط) بطل. 


- ۳۲۸ - 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 
من العالم» والعالم مخلوق» فيؤدي ذلك إلى أن يكون الباري مخلوقا وهذا محال. 

قلنا: وما معنى قولكم: في جهة من جهات العالم؟ (اتریدون)(") به أنه يحل في 
جهة مخلوقه» (وهي)۲) محيطة به ام تريدون أنه جهة بالإضافة إلى ما سواه من 
العالم؟ . فان آردتم أنه في جهة من جهات العالم محيطة به؟ فهذا لا نقول بهء ولا هو 
معنى قولنا في الاستواء على العرش» ولا أنه بجهة العلوء وان أردتم أنه جهة 
بالإضافة إلى العالم فکیف يجوز أن يكون من العالم أو جهة من جهات العالم؛ وهو 
غير ذلك؟ ولانا قد بينا أن الجهات في الحقيقة إنما هي بالإضافة والاقتران» وذلك لا 
منم أن يكون ما تحته بالإضافة إليه جهة التحت» وما فوقه بالإضافة إلى ما تحته جهة 
الفوق وهذا غير متنع في إضافته إلى الباري تعالى لانه جهة لنفسه» والكون الكلي 
جهة هي غيره» وليس في هذا ما يعطي الساواة والممائلة» ولا يوجب کون الخلوق 
قديماء ولا القديم مخلوقاً فلا وجه للمنع منهء ولا يؤثر فساداً ولا يغير حقاً. 

قالوا: ما تقولون: هل يقدر الله تعالى أن يخلق فوق العرش عرشا آخر ام لا؟. 

فان قلتم: لا يقدر على ذلك فقد عجزقوه وحكمتم بتناهي مقدوراته» وهذا هو 
عين صفات اخلق. وإزالة صفة الالوهية عنه تعالى وهذا قول / محالء وان قلتم يقدر ۷۱ب/د 
على ذلك قلنا لكم فهذا يزيل (صفة الاستواء)" على هذا العرش الأول وينقلها إلى 
العرش الثاني؟ أو يبقى وصفه بالاستواء على (هذا) العرش الأول فيكون العرش 
الثاني فوقه؟ وهذا محال ولانا نسألكم هل ينتقل إلى الثاني بحركة وزوال أم لا. 

فان قلتم: ينتقل بحركة وزوال / فهذه صفات المخلوقين» وان كانت لا بحركة ولا ۸٩۱‏ ر 
زوال فهذه لا (تسمی)(* نقلة» وهذا ظاهر في إبطال قولكم بأنه مستو على العرش. 
(۱) في (ر) تريدون. 
(۲) في (ط) فهي. 
(۳) في (ر) صفته بالاستوی. 


(۶) سقطت من (ط). 
(6) في (ر) فهذا لا سیما. 


۔ ۳۲۹ - 


۷۲ط 


۲ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

قلنا: هذه المعارضة متوجهة نحو الباري في قوله: ثم استوى على العرش» والتأويل 
الذي ذكرتموه (قد)(١)‏ ابطلناه» وإذا كانت معارضة لله في كلامه كانت قولا باطلاً لا 
يلتفت إليه» ولان هذه مسألة من مسائل الأصول أن ما لا يكون هل يدخل تحت علم 
الله أن لو كان كيف كان يكون؟ 

فمن الأصوليين من يقول هذا المتنع وجوده؛ المعدوم کونه؛ ليس له معلوم 
(ولا)" يدخل تحت العلم إدراكهء فعلى هذا الطريق ليس لهذا السؤال جواب؛ لانه 
سؤال عما لا سبيل إلى تعلق بالعلم به» وذلك يوجب إحالة هذا السؤال وإسقاط 
تكلف الجواب عله . 

ومن الأصوليين من يقول إنه یدخل في علم الله أن لو كان كيف كان یکون فعلى 
هذا نقول هو قادر على ذلك؛ لان القدرة في ذلك تحت حجر العلم فيه أنه لا يرادء 
ولا يكونء غير أنه لو كان ما يكون لوجب أن يكون بالإضافة إلى الله تعالى بوصف 
التحت» فأما انتفاء وصفه بالاستواء على العرش الأول إلى العرش الشاني؛ فالذي 
يقتضيه الحال في ذلك وفي الأخبار ما يشهد له لأنا قد روينا في حديث أبي رزين 
العقيلي أنه قال: "یا رسول الله أين كان ربنا قبل أن يخلق العرش "۰۲ قال: "كان في 
عماء فوقه / ماء وتحته هواء ثم خحلق العرش "229» فإذا جاز أن ينتقل وصف علوه على 
السحاب إلى العلو على العرش جار إذا تجدد عرش (آخحر)““ فوق هذا العرش» وقد 
أوجب لنفسه أنه الأعلى الذي لا يعلوه شيء أن ينتقل وضفه بالاستواء إلى الثاني على 
ظاهر ابر الذکور . ۱ 

فاما الانتقال الذي هو الحركة والزوال فان هذا: آمر نشاهده في الجواهر / والاجسام 
لعلة قائمة بهما توجب ذلك فإن كان الباري مشارکاً لهما في ذلك؛ وقي العلة الوجبة 
(۲) في (ط) فلا. 
() سبق تخریجه . 


(4) سقطت من (ط). 


“< 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


له قلنا بذلك» وان كان الباري يخالفهما في ذلك ويباينهما في علتهما الوجبة لذلك؛ 
فإنا منم من أن يكون بانتقال صفته والاتتقال بحركة وزوال» وأمثال ذلك لامتناع ما 
يوجب ذلكء فإنا إنما نعرف ذلك وأمثاله نقلاً ونتصفحه هل يوجد فيه معنى يدرك 
بالقياس فيه محالا أم لا؟ء فإذا امتنع القياس وقفنا مع النقل» وهذا من جملة ما يوقف 
فيه على النقل» ويقطع فيه باب القياس والإلحاق لنع الشابهة بين الشاهد والغائب في 


هذا الحكم وفي علته . 
قالوا: ما تقولون في العرش هل يقدر الباري على إجراء الروح فيه فيصير بذلك 
حيآ ام لا؟ 


فان قلتم: لا يقدر على ذلك فقد عجزتموه وهذا محال» وان قلتم يقدر على ذلك 
(اقتضی)۱) أن يكون مستوياً عليه بطريق الماسة للحیوان؛ وهذا محال لان التماس لا 
يكون إلا بين الاجسام» والله تعالى عن ذلك علواً كبيراً. 

قلنا: هذا السوال مطابق للسؤال الذي قبله والجواب عنهما واحد فلا وجه 
لاعادته» ولانا نقول لهم من القائل بأن الباري مستو على العرش بطريق الماسة حتى 
إذا صار العرش حيواناً صار ماساً للحيوان» فإن كنتم تدعون عليئا آنا نقول ذلك فمعاذ 
الله» بل هذا تخرص وكذب يتقوله المبطلون علينا / حتى يوهموا العوام أنا نقول ما 
تنفر منه النفوس وتأباه القلوب ولا يضر الكذب إلا قاتله» ولا مبالاة في مقام 
التحقيق بكثير من الصادقين فكيف بالكذابين» وناهيك وحسبك بجاهل يتتصر بالكذب. 
وان كان يعني به غيرنا من المجسمة الذين نبرأ منهم ونكفر القائلين بقولهمء فهذا أمر 
الضير فيه على قائله» ولا نصيب لنا فيه فليعد الكلام على قائله دون المتنرهين عنه. / 

قالوا: قد قال الله تعالى: ثم استوئ علّی العرش 4 [الاعراف: ۰4] وقال تعالى: لم 


استوئ إلى السماء وهي دخان 4 افصلت: ۱۱] فهل تقولون: إنه مستو على العرش 3 


مستو على السماء أم هو مستو عليهما جمیعا؟ فان قلتم إنه على العرش أبطلتم قوله: 
« ثم استوی إلى السماء » وان أوجبتم له الاستواء عليهما جميعا اقتضى أن يكون في 


(۱) في (ط) أفضى إلى. 
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۳ ر 


۶ ر 


الایضاح في أصول الدين آبو لسن علي ابن الزاغوني 


مكانين في السماء وفي العرش وهذا محال. 

وان تأولتم قوله: ثم استوئ إلى السّماء» فما الفرق بینکم وبين من تأول ثم 
استوى على العرش أو تأولهما جميعاء وهذه معارضة تبطل مذهبكم؟!. 

قلنا: اعلم أنه عدي الاستواء في أحد الموضعين بحرف "علی" وهو الاستواء على 
العرش؛ وفي الموضع الآخر عداه بحرف "إلى" . 

فتقول لكم: هل التعدي بحرف *علی" يوجب ما يقتضيه التعدي بحرف "إلى" أم لا . 

فإن قلتم: المراد منهما واحدء (فهذا6() محال لابطال مقاصد الحروف في تغايرهاء 
فان "على" تراد للعلو والارتفاع و "إلى" تراد للغاية والنهاية» وما يؤدي إلى إبطال 
الحروف فيما وضعت له من التغاير في العاني» وإقامة أحدهما مقام الآخر لا بسبب 
يوجبه» ولا بداع يدعو الیه» كان ذلك مخالفاً للخطاب العرفي» وخارجاً عن العادة 
اللُغوية» وما يؤدي إلى ذلك فهو قول باطل لا يلتفت إليه» وان قلتم تداعي الحجة أن 
أحدهما يراد به ما لا يراد بالآخر / ولابد من ذلك ولا محيد عنه. 

قلنا لكم: فإذا علمتم تباين ما هما عليه من المعنى (واتفراد)۲) كل واحد منهما با 
لا يشاركه الآخر فيهء فلم آلزمتمونا من المناقضة بينهما في القولين ما التزمتم؟ بل بان 
بهذا أن ما ذكرتموه إلزام باطل لا يحل قبوله» ولا يجوز العمل عليه وما يؤدي إلى 
هذا يبطل في نفسه لفساد وضع السؤال فيه فهو بذلك مستغن عن الإطالة في إجابة أو 
تكلف لعذرت. وهذا جلي واضح . 

وجواب آخر: وهو أن ذكر الاستواء يقع على وجهين: 

أحدهما ها يتم الكلام فيه من غير / صلته بحرف جر وذلك مثل قوله استوى 
النبات» واستوى الطعام والمراد به إذا تم وكمل. 

ومنه قوله تعالى: «ولما بلغ شده واستوئ » [القصص: ۱4] أي تم وكمل» وقد يذكر 
الاستواء بغير حرف جر يوجب التعدي إلا أنه يحتاج إلى مقارنة توجب كون معنى 
(۲) في (ط) انفرد. 


۳۳۲ 


الإيصاح في أصول الدين اپو الحسن علي ابن الزاغوني 


استوى أي ساوى أحدهما الآخرء فصارا معأ فيما وضع الخطاب لهء ومنه قولهم 
'استوى الماء والخشبة' ومعناه تساوى الماء والخشبة في العلو فتساويا معأء وتقدير 
الكلام استوى الاء مع الخشبة . 

وهذا باب من آبواب العربية يعرف با نصب لإسقاط ارف الخافض فيه» وهو 
أصل من أصول العربية» وما يشبهه في المعنى ما زید قائماً؛ لأنه يحسن فيه ما زيد 
قاتم. فلما أسقط حرف الخفض انتصب قائماء ولهذا ما لا يحسن فيه حرف الخفض 
ییفی على الرفع في الإعراب ومنه قولهم ما ريد إلا قائم رفم لأنه لا يدخله حرف 
اسقعص . 

والوجه الثاني : ما لا يتم الكلام فيه إلا باشبات صلته بحرف جره وذلك يختلف 
باختلاف الحروف تارةء وباختلاف الاسباب تارة فمن الحروف الواصلة "على" / مثل 
قوله ثم استوئ على اعرش فهذا ينقسم بالمعنى القارن لهء فان كان المراد به جهة 
الشرف والفضيلة وأمثالهماء فالراد به تحقيق المكان والجهة مثل قوله في الفضيلة: 
« الرحمن على العرش استوی 4 ومثله "استوی الملك على سرير ملکته » ومنه قوله: 
فإذا استويت أنت ومن معك على فك » [الؤمنون: ۲۸] ومثال ذلك ما يقصد به الجهة 
و الکاد . وان كان المراد به الاقتدار والبسطة فذلك المراد به تحقيق القدرة والغلبة مثل 
قونهم استوى فلان على المملكة واستوى الملك على البلادء والراد به القهر والغلبة. 
ومنه قول الشاعر: 

قد استوى بشر على العراق من غير سيف أو دم مهراق / 

ودلك أن بشراً مع معرفة حده في ذاتهء استواؤه بطريق المكان والجهة على العراق 
أمر بعيد يستحيل مثله ويبعد تحققه» فانتقل بطريق القرينة الانعة من أحد المرادين إلى 
الآخرء فبقي أنه أريد به المعنى الآخر وهو الأليق به؛ والأولى بحصوله فحملناه عليه 
بطريق الحاجة وتحقيق الصحة لا غير ومن الحروف الواصلة "إلى" مثل قوله تعالى: 
$ تم استوى إلى السماء 4 فإلى تجعل معنى استوى قصد فصار معناه ثم قصد إلى 
السم. فعملها وسواها وأحكم بناءها . 


777 


۳ب ط‌ 


۰ ر 


4ط 


7 ر 


الإيضام في صول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


ومن الحروف الواصلة "مع" مثل قوله: استوى الاء مع الخشبة» أي صارا على 

سواء في الرفعة والمقابلة» ومن الحروف الواصلة "الباء " وذلك مثل قولنا: استوى البناء 
بزيد» واستوی الامر برأي الأميرء الراد به استقام الأمرء وصح البناء برأيه» ومن 
الحروف الواصلة 'اللام" مثل قولنا استوى لفلان الحال أي اعتدلت الحال له وكذلك 
ما أشبه هذا من الحروف التي يصح إيصالها باستوى للمعاني المطلوبة فيهاء فإذا كان 
كذلك وجب أن يكون كل حرف على ما هو له ولا يراد به لا يصرف عنه إلا يسبب» 
إما مانع من إجرائه / على اصله أو بحال يقتضي نقله له عن ظاهره؛ فأما غير ذلك 
فلا. 

ومما يقوي هذا ویحققه أن تعدي استوى بحرف على اما يراد به المكان والجهة أو 
القهر والغلبة (على ما بيناء ومحال أن يراد بقوله «إثم استوئ علی الْعرش 4 القهر 
والغلبة)(! من جهة أن المغالب ما عز في نفسه؛ وصعب في تمنعه والعرش (بالإضافة 
إلى الباري)۳۱) جلت قدرته لا غلبة له ولا قوة لأنه صنعه ومفعولهء فإضافة الغلبة 
والقهر إليه بعيد أن يضاف الیه» فبقي أنه أراد به الجهة والمكان لا غير. 

قالوا: معنى قوله: ثم استوى على عرش اي استوى على المملكة أو على الملك 
لان العرش / يعبر به عن الملك (ولهذا يقال ثل عرشه أي هدم ملكه. قلنا: العرش 
يعبر به عن الملك)" على سبيل الجاز في موضع مخصوص. فإنه يقال: "یل عرشه 
أي هدم ملکه. ولا يقال بنى عرشه إذا استوى ملكه لان القول المجاز منقول لا يتعدى 
النقل فيه. فإذا قيل ذلك في الهدمء ولم يقل في البناء دل على أنه مجاز في محل 
الاصطلاح الناقل عن الأصلء فما سواه يجب أن يحمل على الاصل إلا أن يقارنه 
دليل ینقله ولانه إذا هدم ملك فلان فمن ملكه استواؤه على عرشه» فدخل الكل تبعاً 
للأصل فجار أن يتجوز بهء فأما في مسألتنا فلا حاجة بنا إلى ذلك فامتنع فيه هذا 
(۱) سقطت من (ط). 


(۲) في (ط) باضافة الباري. 
(۳) سقطت من (ط). 


۳۳۶ 2 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


التأويل وبقي على أصله. 

قالوا: فما معنى قول أم سلمة: "الاستواء معلوم والكيف مجهول" إذا كان معلوماً 
فكيف يكون من التشابه والمتشابه ما لا يعلمه إلا الله تعالى ؟ . 

قلنا: المراد بقولها الاستواء معلوم أي هذه الصفة مضافة إلى الباري تعالى ثابتة له؛ 
ندرك ذلك علماً بطريق مقطوع علیه. وهو آنا علمنا استحقاقه لهذه الصفة بالقرآن 
الثابت بالتواتر» فنحن نعلم ثبوت هذه الصفة له بالقرآن الذي يثبت بمثله العلم فأما 
الاطلاع على معناه والوقوف على حقيقته فذلك أمر يعود إلى الكيفية وهو الذي قالت 
فيه والكيف مجهول. والجهالة منه من جهة أنه / لا سبيل لنا إلى إثبات ما يتعلق 
الكيفية به فان الكيفية تبع للماهية» ولا سبيل لنا إلى إثباتهاء فجهل الأمر في الكيفية 
لذلك. 


- ۳۳۵ - 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


اعلم أن الصفات الذاتية الواجبة لله تعالى على ضربين: 
8 1 7 2 1 ل و م 

منها ما هي راجعة إلى معنى + وذلك مثل قولنا: حي وعالم وقادر وسميع وبصير 
ومرید وأمثال ذلك . فهذه تسمی | صفات المعاني » فالباري تعالى موصوف بها لثبوت معانیها 
له فهو حى بحياة» قادرة بقدرة» عالم بعلم» سمیع بسمع » بصیر ببصر ) مرید بإرادة . 

والضرب الثاني : ما لا يرجع إلى معنى مثل قولنا باق وقديم» فهذه لا نقول فيها 
باق ببقاء وقديم بقدم فأما الأشعرية فجعلوا الجميع من صفات المعاني 217 . Meye‏ 
قالوا: هو (قدیم)( بقدم باق ببقاء كما هو عالم بعلم» وآما المعتزلة فإنهم يقولون ما 
یستحقه الباري تعالى من الصفات يستحقه لنفسه لا لعنی فهو عالم لنفسه لا بعلم 
وحي لنفسه لا بحياة وقادر لنفسه لا بقدرة. 

فنبدأ بالكلام على المعتزلة» فنقول: الدلالة على ثبوت العاني في حقه من طريقين: 
أحدهما: النقل» والثاني: المعقول. 

فأما النقل فمنه قوله تعالى: ل أنزله بعلمه » لالساء: +613 وقوله تعالى: ولا 
يحيطون بشيء من علمه 4 [البقرة: ۰۲۲۰۵ فأثبت لنفسه علماً فدل على أنه لما ثبت له 
)١(‏ اختلف الأشاعرة في هذا الضرب الثاني من الصفات على قولين: فمنهم من أثبتها من صفات 

العاني: زائدة على معنی الوجود ثابة العلم في حسق العالم» فقالوا: باق ببقاءء وقديم بقدمء 

وینسب إلى القلانسي وعبد الله بن سعيد بن كلاب . ومنهم من قال: إنها ليست زائدة على نفس 

الوجود واسته راره وهو مذهب الأشعري والجريني والباقلاني والامدي. راجع: اليغدادي: أصول 

الدين ص 0 الججويني : الإرشاد ص (۰4۱۳۳ الآمدي: غاية الرام ص (۰4۱۳۰ الراري: الطالب 

العالية (۲۱۱/۳). 
(؟) سقطت من (ط). 
(۳) سقطت من (ط). 


(4) انظر عبد الجبار: الختصر فى أصول الدين .)5١١ ۰۳۱۰ /١(‏ شرح الأصول الخمسة (ص ۰۱۹۷ 


- و و 3 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


العنی الذي هو العلم ثبت له استحقاق الصفة؛ وهو کونه عالاً (بعلم). 

قالوا: قوله: «أتزله بعلمه )4 المراد به أنزله وهو یعلمه أو أنزله بإذنه وآمره» فلیس 
في هذا ما يدل على أنه عالم بعلم» ويحقق هذا ويوضحه أن ما تعدى من الأفعال 
بحرف الباء فإنه يراد به أن يكون السعدي بالباء هو الفاعل» كما تقول ضربت زيداً 
بالسوط وأخذت المنديل بيدي» ومعلوم أنه إنها أنزله بقدرته» وأحاط به علماً» فأما أن 
يكون / العلم هو الذي به نزل فلا. 

قلنا: كل ما يظهر ويحصل بالقدرة فالعلم محيط بهء كما إنه وإن كان بالقدرة إلا 
أنه لا ينفك عن إرادة» فتقدیره آنزله وعلمه محیط به. وأنزله وهو عالم به بعلمه ولان 
إسنادهم أنزله إلى القدرة آمر لا (یقولون)۳٩‏ به لائه تعالی عندهم قادر لا بقدرة وانما 
هذا شيء (یستقیم)( على قولنا. فاذاً قد حملوا الکلام / على ما لا یقولون به. 

والطریق الثاني : العقول وفیه أدلة منها آنا نقول لو كان الباري عالاً لذاته لاوجب 
ذلك أن تکون ذاته علما؛ لأن في الشاهد أن ما كان العالم لاجله عالاً كان علماً إذ 
العلم هو العلة في كونه عالما ألا ترى أن ما كان الأسود به أسود كان سواداً وما كان 
التحرك لاجله متحركا كان حركة فكذلك ما كان العالم لأجله عالماً كان علماً لأن 
اقتران أحدهما (بالاخر)() يجري مجرى العلة والعلول الذي لا يجوز انفكاك آحدهما 
عن الآخرء وإذا ثبت هذاء وقد اتفقنا على أن ذاته تعالى ليست علماً بطل أن يكون 
عالاً لذاته . 

قالوا: لم قلتم إن العلم في حق الشاهد علة في کون العالم عالاً في الخائب» وما 
الدلیل على ذلك؟ . 

قلنا: الدلیل على ذلك أنا وجدنا الانسان یختلف الحال به فتارة یکون عالاً» وتارة 
(۱) سقطت من (ر). 
() في (ط) نقول. 


(۲) في (ط) ینقسم. 
(4) في (ط) (بالاحری). 


- ۳۳۷ د 


۷۵ ط 


۸ ر 


۷۵ب/ط 


٩‏ ر 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوتي 


يكون جاهلگ وأول أحواله عدم العلم في حقه» ويشهد لذلك قرله تعالى: وال 
آخرجکم من بطون نانک لا تعلمون شا 4 (لدحل: ۰0۷۸ فإذا كان غير عالم ثم صار عالاً 
فلا يخلوا إما آن يكون عالاً لذاته من جهة أن ذاته كانت موجودة قبل العلم كما هي 
موجودة بعد العلم» ولو كان عالاً لذاته لاقتضى ذلك أن يكون عالاً ما كانت ذاته 
قائمة؛ وقد اتفقنا على کون ذلك باطلاً فإذا بطل هذا ثبت أنه إنما كان عالماً لمعنى زائد 
على ذاته / وهو العلم الذي ذكرناه. 

قالوا: فما يؤمنكم أن يكون ذلك المعنى أمراً آخر هو غير العلم» فما الدليل على أنه 
يجب أن يكون هو العلم. 

قلنا: من جهة أنا قد وجدنا الإنسان ادر وریا وحيأ إلى غير ذلك من صفات | 
العاني ولا يوجب ذلك ولا شيء منه أن يستحق لاجله أن يكون عالاً مع عدم العلم 
في حقه» فإذا ثبت هذا تعين أن يكون العلم لا غیر؛ وهذا يرجع إلى معنى صحیح» 
وهو أن كل معنى إذا وجد في محل اشتق تق لمحله اسم أو صفة منه» فإذا وجدت فيه 
القدرة استحق أن يسمى قادر وإذا وجدت فيه الإرادة وجب أن يسمى مريداء وإذا 
وجدت فيه الحياة» وجب أن يسمى حياء فكذلك العلم ولا فرق» وهذا جلي 
(واضح)(۱) بین 

قالوا: إذا صح لكم هذا في الشاهد فنقول: ما ذکرتموه لا يلزم من جهة آنا لم نجعل 
ذاته موجبة لكونه عالماً إثبات صفة لموصوف غيره» ونحن لا نقول: إن ذات الباري 
توجب العلم لغيره التي هي ذات آخری» وإنما وجب لها كونها عالمة بها لا بشيء 
آخر. 

قلنا: قولنا عالم صفة حقيقة لذات فالصفة قائمة بالذات قيام سائر الصفات فصار 
قولنا عالم كقولنا آسود؛ وليس يجوز أن تكون ذات سوداء لذاتها لا لهيئة هي عليهاء 
وذلك يوجب أن يكون کون الذات سوداء لعلة هي السوادء وكذلك العلم ولا فرق 


)١(‏ سقطت من (ر). 


- ۳۳۸ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوبي 

قالوا: ما تنكرون على قائل إن العالم هو من فارق الجاهل بمفارقة ما وتميز عنه 
بکونه عارفا متثبتاء فأما کون العالم عالاً بعلم فذلك أمر يقف على الدليل» وكون 
الشاهد كذلك فليس يجوز أن يكون حجة من جهة أن في الشاهد لم يثبت العالم عالاً 
بعلم من جهة كونه عالء وإنما علمناه (مما)(١2‏ تقدم / ذكرهء وهو أنه قد يكون مرة 
جاهلاً ومرة عالاًه وقد نرى شخصين يتساويان في وجود الذات ويختلفان فأحدهما 
عالم؛ والاخر غير عالم» فلما تساویا في جواز عدم العلم وتساویا في وجوده؛ وافترقا 


في حصوله مع التساوي في الذاتية» علمنا أنه إنما كان عالاً لعنی هو العلم؛ / وهذا . 


معدوم في حق الباري تعالى؛ فإنه لما لم يجز عليه الجهل في حال مع وجود ذاتهء 
علمنا أنه كان عالماً بذاته لأنه لن يفارق علمه لذاته. 

قلنا: قولكم هو من فارق الجاهل وعیز عنه صحيحء لكنه بماذا فارقه وتميز عنه أبذاته 
أم بمعنى وجد بذاته استحق لأجله صفة بها فارقه؟ . 

فان قلت: بذاته فقد أبطلنا ذلك» وان قلت ععنی استحق لأجله صفة فارقه بها فهو 
الذي نقوله ولا سبيل إلى إثبات غيره» وقولكم إن العالم في الشاهد لم يشبت عالاً 
بعلم من جهة كونه عالاً فلا نسلم هذاء وقد بينا أن العلم كالعلة في صفة العالم بأنه 
عالم على ما قدمنا بيانه» وما أسندتموه إليه من جواز تعاقب العلم والجهل في حقه 
ومن تغاير الإنسانين في العلم فذلك قد جعلناه حجة لنا فيما تقدم بما فيه كفاية؛ ولأن 
دخول التعاقب عليه في العلم والجهل من جهة أن علة كل واحد منهما جائزة عليه 
مکنة في حقه» فدخلها التعاقب من هذا الطريق؛ لأنه متى ارتفعت علة أحدهما ثبتت 
علة الآخرء وإنما لم یجز مثل ذلك في حق الباري تعالی من جهة أن الباري یستحق 
صفات التمام والکمال ویتنزه عن صفات النقص والعجز (واستحقاقه للکمال والتمام 
مقترن بذاته. فاوجب ذلك آن) یکون العلم ثابتأ في حقه بثوت ذاته. 

وجواب آخر : وهو أنا نقول ما تنکرون على من يقول إنا لما علمنا أنه واجب له 
() فى (ر) وبا 
(؟) سقطت من (ط) 


75952 


ط۷٦‎ 


(۷باط 


۰۱ 


۷۷ص 


ر 


الإيضاح في أصول الدين أيو الحسن علي ابن الزاغوني 


تعالى صفة العالم وجب أن يكون له علم من حيث / الوجوب ولا يوجب وجوب 
كونه عالاً آن لا يكون له علم كما لم يوجب كونه ذاتاً واجبة أن لا يكون له ذات. 

قالوا: / الفرق بين العلم والذات في هذا أن العلم اسم مشتق والذات اسم علم 
غير مشتق. 

قلنا: فهذا هو الحجة لانه لما كان العالم اسم مشتقاً من العلم وجب اقتران أحدهما 
بالآخر اقتران الفاعل بالفاعل فإنا لا نعلم فاعلاً لا فعل لهء كذلك لا يوجد عالم لا 
علم له؛ ولان كونه عالماً لا يحتاج إلى معنى يثبت لاجله يوجب أن لا يحتاج في إثباته 
عالاً إلى ذاته فإذا كان لا بد من ذات يقوم بها وصف عالم فكذلك لابد من علم يثبت 
به استحقاق وصف عالم ولا فرق بینهما. 

ودلیل آخر: لو كان الباري عالاً لذاته أو عالاً بذاته لا يعلم لوجب أن يعلم بما به 
یقدر ویقدر عا يعلم» وهذا محال من جهة أن العالم استحق صفة عالم لا با استحق 
به صفة قادر إذ لو كان كذلك لوجب أن یکون کل قادر عالاً وکل عالم قادراً وهذا 
محال؛ لأنه قد يكون القادر قادرا ولا يكون عالاً وكذلك في العلم؛ وإذا ثبت هذا 
وجب أن يكون عالماً لمعنى ليس هو ذاته» وليس إلا ما ذكرناء وهذا في الشاهد جلي" 
واضح لا خفاء به فیجب أن يكون في الغائب مثله لا ذكرنا. 

ودليل آخر: قد ثبت أن الباري يوصف بأنه فاعل وصانع» وثبت أنه يوصف بإحكام 
الصنع واتساق الفعل» (ولا)7١)‏ يخلو أن يكون إحكام الصنع دالا على ذاته أو أن 
يكون دالا على آمر زائد على ذلك» وهي صفة لأجلها صدر الإحكام» ومحال أن 
يكون دالا على ذاته لأن نفس الفعل يكفي في الدلالة على الذات / الفاعلة والاحکام 
أمر زائد على الفعل» فإذا بطل هذا القسم وجب أن يقبت القسم الآخر» وهو أن 
يكون / الإحكام دالا على أمر زائدء وهو إثبات العلم والحكمة كما انه يحتاج 
الإحكام إلى إثبات حكيم عالم وهذا واضح جلي» لا محيد لهم عنه. 

قالوا: إثبات الافعال المحكمة تدل على ذات عالمة حكيمةء وهذا كاف في إثبات 


(۱) في (ط) فلا. 


۳4۰ 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
العمل المحكمء وبه نستغني عن الدلالة به على أمر زائد» وهو العلمء وإذا استغنينا 
عن ذلك وجب أن لا یثبت ذلك إلا بدليل آخر. 

قلنا: كيف يجوز أن يقال قد استغنينا عن ذلك مع کون هذه الاسماء مشتقة مأخوذة 
من معاني يتعلق بها تعلق العلة بالعلول وقد بينا ذلك فيما تقدم با فيه كفاية. 

واحتج المخالف يأنه لو كانت صفاته تحتاج إلى معاني زائدة على الذات؛ لوجب أن 
يوصف بالاحتياج» وهذا محال لأنه قد ثبت أنه غنيء وعلى قولكم أنه یحتاج إلى 
غير ذاته من العلم والقدرة وغير ذلك. ولان ذلك يوجب أن يكون أمثالاً له» فيوجب 
ما ذكرتم أن يحتاج إلى مثله» وكلاهما محال. 

والجواب: أن الباري ذات ثابتة بحقيقة الإثبات بصفاتها الواجبة لهاء وعجموع 
الذات والصفات وجب أن يكون لها واحداً فلا يجوز أن يقال إنه محتاج إلى ما هو 
ذاته» وما يثبت له وما هذا إلا كما نصفه بأنه فاعل فنقول المصحح لكونه فاعلاً كونه 
حیاً فيقال: هو محتاج إلى المصحح وهذا محال بل نقول» هو فاعل وهو موصوف با 
يصح معه الفعل وهو الحياة» وكونه حيأًء ولا يؤدي ذلك إلى إثبات الحاجة / في حقه 
إذا كان التمام لهء والكمال والغنى بذاته وصفاتهء ومثله هاهناء فاستقر با ذكرنا أن 
الحاجة إنما يتحقق إثباتها إذا كانت مستفادة من الغير فأما إذا عدمت الحاجة بصفة ثابتة 
للنفسء فلا يقال إن هذا من باب الحاجة. 

وأما قولهم / إن ذلك يوجب أن يكون العلم والقدرة والحياة وسائر المعاني آمثالا له 
قديمة معه فهذا باطل من جهة أن ما يستويان في الوجود لا يوجب التساوي في المثلية 
فما الدليل على ذلك وما الموجب له؛ ونحن نعلم أن الأجسام تشارك الأعراض في 
الحدث وليس أحدهما مماثلاً للآخرء وكذلك السواد يشارك (الأسود) والبياض 
يشارك الأبيض والحركة تشارك المتحرك في التساوي في الحدث والوجود؛ وليس 
أحدهما مشابها للآخر ولا ماثلاً لهء ولان (تساوی)(۲) الصفة والموصوف محال من 
(۱) في (ط) الاییض. 
(۲) في (ط) التساوي. 


۳٤ 


۷پ 5 


TAD 


AVA 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
جهة أن الصفة قائمة بالوصوف وهي معه في مقام الحمول؛ وهي تنسب إليه نسبة 
البعض والجزء من الکل» وذلك يرفع المماثلة والساواة ويحقق هذا أنه لو كانت الصفة 
التي هي العلم توجب الثلية والمساواة لوجب أن يكون مثل ذلك في صفة (العالم)۱۳؟» 
وقد اتفقنا على ارتفاع المثلية هناك بعلة كونها صفة ومثله هاهنا.. 

واحتج بأنه لو جاز أن يكون عالاً بعلم جار أن يكون عالماً بعلمين وأكثر ألا ترى أن 
المخلوق لما كان عالماً بعلم كان عالماً بعلمين وعلوم. 

والجواب: أنا نطالبهم بصحة الجمع» ونقول لم إذا وجب إثبات علم وجب إثبات 
علمين؟ وليس هذا هو العلة في الشاهد ولان المخلوق علمه عرض يستند إلى ضرورة 
أو استدلال والعرض يزول ويخلفه غيره / فلهذا احتاج إلى علوم» والباري تعالى 
علمه ليس عن ضرورة ولا عن استدلال ولكنه صفة واجبه لذاته» فلهذا لم يفتقر إلى 
أكثر من علم واحد» وإذا ثبت ما ذكرناه في العلم ثبت في غيره من الصفات المعنوية . 


(۱) في (ط) العلم. 


- ۳۸۲ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغرنی 


فصل 


فأما القول بأنه باق وقدیم فلا نقول إنه ببقاء وقدم» وقد ذكرنا أن الاشعرية يقولون 
باق ببقاء قدیم بقدم. والدلالة على ما ذکرنا أنا نقول حقيقة / الباقي هو ما بقيت ذاته 
على ما هي عليه زمانین وأزمنة» وكذلك قولنا القدیم عبارة عما تقدمت ذاته على 
غیرها بوجودها وثبوتها. 

فنقول لهم: ما تعنون بقولکم البقاء أنشيرون به إلى الذات أم إلى تعاقب الاوقات 
مستمرة علیها؟ فان آردتم الأول فمحال لان الذات هي الباقية» ومحال کون الباقي هو 
البقاء كما إن من الحال أن یکون العالم هو العلم والحياة هي اي وعلی هذا جمیع 
الصفات المعنوية. وان آردتم به الثاني وهو تعاقب الاوقات مستمرة على الذات فمحال 
من جهة أن الازمان وتکرارها آمر متفصل عن الذات ولیس بصفة لها ولا هو قائم 
بالذات وإنما هو آمر منفصل عنهاء فالزمان ظرف للم‌وجودات منفصل عنها كما إن 
الکان ظرف یشبت له حکم الانفصال عن السمکن؛ وهذا جلي واضح ینم أن یکون 
الباقي والقدیم من صفات العاني . 

قالوا: ومعلوم آن البقاء مصدر یشتق منه الاضي فیقال: بقي» والستقبل فیقال 
يبقى» والفاعل فیقال باق والفعول فیقال مبقي» وذلك (مشل)' العلم فانه يقال 
علم يعلم علماً فهو عالم» واذا تشاركا في الاشتقاق وتساویا في إثبات الصدر 
فالمصادر أسماء المعاني التي يستحق بها إثبات الصفات لكل موصوف / » فإذا وجب أن 
يكون عالاً بعلم وجب أن يكون باقياً ببقاء. 

قلنا: اعلم أن الخطاب جار في المصادر والاشتقاقات على الاعم والاغلب» وقد 
يدخل مثل هذا فيما لا حقيقة له. ولا وجود من ذلك العدمء فإنه ما يدخله ذلك؛ 
فيقال للماضي عدم وللمستقبل یعدم وللفاعل معدم؛ وللمفعول مدوم وللمتقعل 
منعدم والمصدر الشتق منه العدم» وان كان ذلك مما لا حقيقة لوجوده؛ ولا هو صفة 
)١(‏ في (ط) مثال . 


- ۳۲ 


۷۵ب/ط 


۸ب 


۵ر 


۹ط 


۸۹ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


يتعلق بموصوف. فإذا ثبت هذا بطل التعلق بمثل هذا التصريف في إثبات / حقيقة 
الذاتية لا قصد بيانه به» والمرجوع فيه على الحقيقة إنما هو إلى ما ذكرنا وهو جلي 
واضح . ۱ 
ودلیل آخر: الباقي كلمة تقال على ذات تکرر علیها رمانان واکشر (فإذا)7١2‏ زاد 
تکرر الزمان عليه قيل عتق» فإذا راد تکرر الزمان عليه قیل قَدم» فإذا سبق غیره قیل 
أعتق منه وأقدم منه» فإذا تقدم على غيره مطلقاً قيل قديمء وإذا كان ذلك عبارة عن 
ذات تكررت عليها الارمان وسبقت الکائنات بوجودها (فذاتها)"“ ليست بقاء لهاء 
والزمان ليس من ذاتها في شيء فيقال إن الزمان هو بقاؤهاء وإذا بطل القسمان امتنع 
أن يكون ثم ما یشار إليه ويسمى ببقاء وقدم» وهذا جلي واضح ظاهر لمن تأمله» فإن 
أعادوا معنى السؤال الأول فقد أسلفنا الجواب عنه. 

قالوا: اعلم أن قولنا سابق» وباق وقديم يجري مجرى قولنا ظاهر وخفي ومستتر» 
وذلك أن الظاهر هو ما ارتفعت الموانع من إدراكه والستتر هو ما غطاه الحجاب» ولم 
ینم ذلك الذي هو إضافة إلى معنى لا يعود إلى ذاته / أن يقال ظاهر بظهوره مستتر 
باستتارء ويكون ذلك اسما لعنی زائد على الذات الستترة والظاهرة فكذلك البقاء 
والقدم ولا فرق. 

قلنا: (لو قلنا)(۳) في الظهور والاستتار ما نقوله في البقاء والقدم جاز. فعلى هذا 
يسقط السؤال ولو آنا سلمناه على سبيل النظر فتقول الظهور عبارة عن زوال الموائع بعد 
ثبوتها والزوال معنى يشار إليه» وهو حركات تظهر إما في الظاهر» وإما في الساترء 
فلذلك أثبتناه فاا في مسألتنا فالبقاء والقدم قد بيناه» وأنه ليس بعنی يشار إليه فلهذا 
افترقا وتحقق هذا/ . 


)١(‏ في (ط) وإذا. 
() في (ط) بذاتها. 
() في (ط) وأما. 
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۳8۱ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


كلام الله تعالی لیس بجسم ۰ وكذلك ساثر الکلام» وهو قول عامة التاس ۰ وذهب 
إبراهيم التظام(۱؟ إلى أن الكلام جسم لطیف(؟ والدلالة على ذلك أنه لو كان الكلام 
جسما لدخلت عليه صفات الاجسام» وهو أن يكون قائماً بنفسه وأن يكون متحيزاً 
(وآن یکون)۳۲) محتملاً للالوان؛ وأن یکون مفتقرا إلى الاکوان» ولدخل عليه الزوال 
والانتقال پنفسه» واخصم في هذه السائل بين آمرین : آحدهما: تسلیمها وأنها لا تجوز 
على الکلام» وهو الق الذي لا ریب فيهء وفي ذلك ابطال لقوله قطعاً ويقيناً على 
وجه لو محيد لهم عنه والثاني : أن يمنع ذلك ويقول كل ذلك حائز علی القرآن فهذا 
فيه ركوب جهالة تغني إدراك ذوي العقول لها عن الاشتغال بالدلالة علیها إلا آنا نشیر 

إلى ذلك با لا یستغنی عنه أهل البدايات. 
فنقول هذا قول يقتضي ويوجب أن ينتقل الكلام بنفسه من بلد إلى بلد وان بعد 

وهذا آمر لم يدركه أحد لانا لم نجد أحداً كامل العقل يقول أنه انتقل إليه كلام من 

سمعه. وکل واحد منهما فى مكانه» ولائه لو صح ذلك فيه لوجب أن يجور عليه 
الحياة فيكون حياً كما إن سائر الأجسام يجوز أن تكون حية بحياة يجريها الله فيهاء 

وهذا محال أيضاً قطعاً ويقيناً. 

(۱) هو أبو إسحاق إبراهيم بن سيار بن هانئ للم شيخ العتلة صاحب التصانیف» تكلم في القدر وانفرد 
بمسائل وهو شيخ اباحظ توفي سنة بضع وعشرين ومائتين (الذهبي: سير ٠١‏ /۰۵4۱ الخطيب: 
تاريخ بغداد (۷/ ۰6٩۷‏ ابن قتيبة: الاختلاف في اللفظ (ص۰)۱۷ الشهرستاني: الملل والنحل (۵۳). 

(؟) ذهب النظام إلى أن كلام الخالق جسمء وان ذلك الجسم صوت مقطع مؤلّف مسموع» وهو فعل الله 
وخلقه » وأحال أن يكون كلام الله في أماكن كثيرة أو في مكانين في وقت واحد» وزعم أنه في 
المكان الذي خلقه الله فيه. (الأشعري: مقالات الإسلاميين .)118/١‏ وقارن رد الصنف برد 
القاضي عبد الجبار في الغني / ت إبراهيم الإبياري / ط ۰۱ ۱۳۸۰ه - ١155م‏ / ( ۰۲6/۷ 
۲ والشهرستاني: نهاية الأقدام ( ص‌۳۱۸). 

(۳) سقطت من (ط). 
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ودليل آخر: قد ثبت أن كل حاسة خصت بإدراك محسوسء ومعلوم أن إدراك 
الاجسام تارة يكون بالنظر (عند )١7)‏ حملها للألوان وتارة يكون باللمسء واتفق 
(العلماء)(؟) والعقلاء من عند آخرهم أن السمع حاسة لا سبيل إلى إدراك الأجسام 
(بها)"ء وفا تدرك الاصوات دون الاجسام والجواهر» وإذا ثبت هذا بطل أن الكلام 
جسم لأنه لا يدرك بالنظر ولا باللمس / ولفا يدرك بالسمع» فان تجاهل فخاصم وقال 
الأسماع تدرك الاجسام فقد ركب ما يخالفه العقلاء كلهم عليه ونبتغني عن إطالة 
قول في الرد لقوله غير أنا نشير إلى إيضاحه كالسؤال الأول فنقول: إن جار أن يقال 
السمع يدرك الاجسام جار أن يقال النظر يدرك الاصوات وكذلك اللمس؛ وجاز أن 
يقال يدرك الأرائج فإن جوز هذا سقطت مکالشه للمحال الذي ركبه» وان امتنع من 
ذلك بطل قوله» وهذا جلي واضح يغني عن الإكثار والإطالة فيه. 

ودليل آخر: قد ثبت عند العقلاء قاطبة أن الاجسام قائمة بنفسهاء لا تفتقر ذواتها 
في إثباتها إلى (ما تقوم بهء وأنها حاملة للصفات» وأنه يستحيل أن تكون 
محمولة؛ وان تكون صفة لغيرهاء وقد ثبت أن الكلام يفتقر إلى ما يقوم بهء وأنه ليس 
يقوم بنفسه» وهذا جلي واضح في مفارقة الكلام للأجسام . 

ودليل آخر: لو كان كلام الآدميين جسمآ لوجب أن يكون باقیاً / زمانين أو أكثر؛ 
لان الاجسام لا تنفك من بقاء زمانين وقد علمنا قطعاً ويقيناً استحالة بقاء كلامهم 
زمانين واکثر» بل يفنى مقترناً بوجوده وإذا ثبت هذا بطل ما ادعاه الخصم قطعً ولم 
نجد للخصم شبهة تصلح أن تورد ونتكلم عليها في عموم كتب النظر إلا ما ذكرناه من 
ارتكاب مانعات قد ذكرنا بعضهاء ويستدل با ذکرنا على باقيها؛ لأنها يجمعها نوع 
واحد وهو الدعوى. 


() سقطت من (ط). 
() سقطت من (ط). 
(۳) في (ط) به. 

)£( في (ط) ما تقدم. 


- ۳۸ 
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۴٩۰۹۰۹۰۹۹۰۰۹۰۹۰۹  -_‏ الل ا ل 


فصل 


وكلام الله تعالى لیس بعرض» وذهيت العتزلة والقدرية والجهمية والنجاریة۱) إلى 
أنه عرض يجوز وجوده في أماكن كثيرة وفي وقت واحد» وينوا هذا على أصولهمء 
منها أنه صفة فعلية» ونحن نقول الكلام صفة نقس لا صفة فعل(آ ومنها أنه مخلوق 
ومحدث» ونحن نقول کلام الله قديمء ومنها أن الكلام يدخله الترتيب في ثبوته | 
ووجوده» فلا يوجد حرف إلا مع عدم غيره من الحروف» ويشبت الثاني بعد عدم 
الاول وعلى هذا سائر الكلام» ونحن نقول ما ثبت كلامآ لله تعالى فإنه لا يدخله 
الترتيب في وجوده وأنه لا يسبق شيء منه شيعاً. 

فأما القول بأن القرآن قديم فهو آکثر الفصول وأظهرها کلاماً وأكثرها حججاً 
وشبهاً ونحن نورده عقب هذا الفصل إن شاء الله» ويبقى الكلام في هذا الفصل على 


)١(‏ النجارية: أتباع الحسين بن محمد النجار المتوفى ۲۳۰ هب ويطلق عليهم الحسيئية وكان له مع النظام 
مجالس ومناظرات» وافقوا المعتزلة في نفي الصفات. ووافقوا الصفاتية في تلق الاعمال» كان 
النجار يقول إن كلام الله تعالى إذا قرئ فهو عرض وإذا كتب فهو جسم. عنهم ينظر (البغدادي: 
الفرق بين الفرق ۲۱۷ )۰ (الشهرستاني: الملل والنحل ۸۸)ء (الأشعري: مقالات الإسلاميين 
۱ ا(الإسفراثيني: التبصير 51). 

() اختلف الناس في كلام الله تعالى هل هو صفة ذات أم صفة فعل؟ ذهبت المعتزلة إلى أنه صفة فعل 
فإذا آراد الله أن يتكلم خلق الكلام في محل فصار كلاماً له سبحانه؛ وأنكر عليهم السلف ذلك 
وقالوا إن من خلق صفة في محل لم تكن صفة له وإتما هي صفة من قامت به وإلا لزم أن يكون كل 
كلام في الوجود کلام له تعالى؛ لأنه خلقه» وقالوا إن الله تعالى موصوف بالكلام ازلاً وابداً فهر 
صفة له سيحانه» وما كان صفة للخالق فليس بمخلوق إلا أنه يتعلق بمشيئته وقدرته» فإذا شاء تكلم 
وإذا شاء لم يتكلم. فجاء عبد الله بن سعيد بن كلاب فقال: إن الكلام صفة نفس غير متعلقة بمشيثته 
وقدرته فأنكر عليه السلف ذلك وقالوا: إن كلامه يؤول إلى قول المعتزلة. والصتف هنا قريب من 
قول ابن كلاب وان اختلف معه في التفصيل. انظر عبد الجبار: المغني (۷ / (7)؛ شرح الأصول 
الخمسة ( ص۵۲۷) الأشعري: مقالات الاسلامیین ( 3508/7)» ارجانی: شرح المواقف 
(۰)۱۰۰/۸ الآمدي: غاية المرام ( ص‌۰)۸۸ السفاريني: لوامع الأنوار (1/ ۱۳۶ أبن أبي العز: 
شرح الطحاوية (ص۱۳). 


- ۳٩ - 
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ثلاثة (فصول)(۱): 

أحدها: أن الكلام ليس بصفة فعل» وإنما هو صفة نفس . 

والثاني: أن كلام الله لم يدخله الترتيب في وجوده وثبوته صفة لله تعالى. 

والثالث: يدل على عين الفصل وأنه ليس بعرض. 

وفي الاحتجاج على كونه قدياً ما (يبطل التعلق )" منهم بهذه الاصول غير أنا 
نقصد تخصص الفصول بالأدلة» وإخراج النفوس عن مقامات الشبهة فيما / يتعلق به 
الزاعم أن كلام الله مخلوق. 

والاولی أن نبدأ هاهنا بالكلام على عين الفصل وهو أنه ليس بعرض. فالدلالة على 
ذلك من طريقين: أحدهما النقل» والثاني أدلة النظر والعقل. 

اما الطريق الأول فقوله تعالى: وما تکون في شأن وما تلو منه من قرآن ولا تعملون 
من عمل إلا كنا علیکم شهودا إذ تفيضون فيه 4 تبرس: ۰۲0۱ فوجه الدلالة أنه فرق بين 
التلاوة والعمل ولو كانا جميعاً شيشا واحداً ما احتاج إلى التفرقة المأكورة» ولكانت 
عیاً من القول (وإطالة في)0) غير فائدة والأصل في كلامسه تعالى خاصة؛ وفي سائر 
كلام العقلاء الحكماء عامة» أن يوضع لفائدة وإلا صار لکنه في الکلام» وهذا دليل 
يصلح أن يكون نافياً لكونه فعلا ونافياً لكونه عرضاء لأنه إذا انتفت عنه الفعلية خرج 
أن يكون عرضاً لأنه لا عرض إلا مفعول. 

والطريق الثاني : النظر المعقول / وهو أنا نقول لو كان اكلام عرضاً يوجد في محل 
واحد» ويجوز أن يوجد في محل غير ذلك الحل» فهلا قلتم إنه يجوز أن يكون 
متحركاً إلى المكان الذي وجد فيه فإن قالوا لا يجوز ذلك لأنه موجود في المكان الأول 
قلنا: وكذلك لا يجوز أن يكون کائناً في مكان آخر لأنه موجود في المكان الاول. 

ویقال لهم: إذا قلتم: إنه عرض يجوز أن يكون في مكان ثم يصير في مكان آخر 
(۱) في (ط) أصول. 
(؟) في (ط) التعليق. 


(۳) في (ط) والإطالة من. 


م2 ۳۵ 
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غیره فهل له کون آم لا ؟ فان قالوا: لاء قلنا لهم وكذلك يتحرك ولا حركة له 
ويسكن ولا سكون له وان قالوا له کون في غيره فيقال لهم: إذا جار أن يكون الكائن 
في المكان کاثناء يكون في غيره في وقت كونه فیه» فلم لا يجوز أن يسحرك المتحرك 
بحركة في غيره ويسكن بسكون في غيره. 

ودليل آخر: يقال لهم: إذا قلتم إن الكلام عرض يجوز وجوده في مكانين» فلم لا 
يجوز كلام متکلمین؛ وقدرة لقادرين(2 / وإذا قلتم أو قال بعضكم يجوز اجتماع في 
مكانين» فلم لا تثبتون حركة لمتحركين وقدرة لقادرین؟ . 

ودليل آخر: يقال لهم إذا جار وجود کلام واحد في مكانين» فلم لا يجوز وجود 
حياة واحدة وإرادة واحدة في مكانين؟ فإن قالوا: لأن الأعراض مختلفة الأجناس فلا 
يقاس بعضها على بعض . قلنا لهم: فهلا قلتم هذا؟ وقلتم: إنه يجور وجود حياة 
واحدة في مكانين» ولا يجوز وجود کلام واحد في مكانين. فان قالوا: ما منعنا من 
ذلك لانه قد يبلغ الكلام إلى أماكن كثيرة» ويسمع فيها مجازاً أن يكون في الأماكن 
كلها في وقت واحد. والحياة بخلاف ذلك . 

قلنا لهم: فما تنكرون على من يقول: إن الجسم (قد)(۲) يذكر في أماكن كثيرة 
وكذلك القدرة والارادة والحياة» وذلك يوجب أن يكون الجسم والقدرة في أماكن كثيرة 
في وقت / واحدء فلما لم يجز ذلك في هذه المواضع فكذلك في الكلام. 

قالوا: قد أسلفتم فيما تقدم أن الكلام آمر يختص إدراكه بحاسة السمع والذي يدرك 
بحاسة السمع فا هو الصوتء والاصوات أعراض» فإن الاصوات التي يتأدى بها 
حروف القرآن هي الأصوات التي يتأدى بها كلام الآدميين ولا محيد ولا مدفع عن 
کون کلام الادمیین عرضا إذ هو مختص بحاسة السمع فليكن القرآن كذلك لأنا لا 
نجد بينهما فرقاً. 


قلنا: قد كان القياس يقتضى هذا لكن قد ثبت بالادلة القاطعة ابحلية أن القرآن قديم 


,۱( في (ط) بقادرين. 
() في (ط) قد يكون. 


۳0 
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غير محدث ولا مخلوق» وإذا ثبت قدمه امتنع أن يكون جسما أو عرضا لأنا نحكم 
بخلق الاجسام والأعراض. هذا جواب ذكره بعض أصحاينا. 

وذكر آخرون جواباً آخر فقالوا السمع آلة يدرك بها الکلام» وليس كل الكلام 
محدثاً ولا كله قديماً بل /. کلام الله وحده قديمء وهي آلة يسمع بها الكلام سواء كان 


قدياً أو محدثا . 

وجواب آخر: وهو أنا ]نما قلنا كلام الآدميين وأصواتهم محدث مخلوق» جميع 
ذلك من جهة أنه مفعول لله خلقاًء لأن عندنا الاصل في هذا أن الأشياء التي تظهر 
عند حركات آلات العبد في محل قدرته ليست مضافة إلى العبد إلا على سبيل 
التعريف» ولا هي متولدة عنه. وإغا هي مضافة إلى الله تعالی با تقتضيه الاضافت 
فان كان كلام الآدميين كان مضافاً إلى الله تعالى بطریق الخلق والإحداث» ون كان 
مضافاً إلى الله تعالى إضافة كلامه الذي هو القرآن» وما يجري مجراه من كلامه 
وکتبه» فانه يكون كلامه الذي یستحقه وكلامه قديم غير محدث. وهذه مسألة عظيمة 
تعرف بمسألة التولدء وقد ذكرناها في موضعها من الكتاب مستوفاة / بحسب ما 
يقتضيها هذا التحرير والاختصار. 


- ۳۵۲ 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي اين الزاغوني 


فصل 


فأما الدلالة على أن الكلام صفة نفسیة(۲۱» وليست بصفة فعلية وأنه ليس من جنس 
الافعال فمن طريقين أحدهما: النقل» والثاني: المعقول. 

فاما النقل فمنه الآية التي تقدم ذكرهاء وهي قوله تعالی:« وما تکون في شأن وما 
تلو منه من قُرآن ولا تعملون من عمل إلا كنا علیکم شهوذا إذ تَفيضون فيه © برنی: 0۲۰۱ 
ففرق بين الكلام والقراءة وبين العملء ولو كان آحدهما الآخر لا فرق بينهما. 

قالوا: قد يجوز أن يكون عطف العمل على التلاوة وإن كان كل واحد منهما من 
جنس الآخر. لكنه آراد تفضيل المعين على الطلق. وذلك مثل قوله تعالى: « فیهما 
فاكهة وتخل ورمان 4 #لرحمن: ٠١‏ فأعاد ذكر الرمان والتخل وان كانا من جملة الفاکهت 
وقوله تعالی : من کان عدوا لله وملائكته ورسله وجبریل ومیکال 4 [البقرة: ۰۲۹۸ وان كان 
جبریل / ومیکائیل من جملة اللائكة لکنه اعاد ذکرهما تشریفاً وتفضيلا. 

قلنا: الأصل في الخطاب العربي اختصار الکلام؛ وإنه لا يعطف (بشيء )20 على 
شيء إلا وأحدهما غير صاحبه ومن الأصل في لغة العرب أنه لا يعطف الشيء على 
نفسهء إلا ويكون ذلك هجنة في الكلام؛ وعيباً في الخطاب» ولكنه إنما يخرج عن هذا 
في بعض المواضع لحاجة تدعو إليه وسبب يقتضيهء وذلك غير موجود هاهتا. 

ودليل آخر: قوله تعالى: لا تحرك به لسائك لعجل به 459 إن علینا جمعه 
وقراته 4 [القيامة: 15 ۲۱۷ فوجه الدليل أنه جعل الفعل إنما هو تحريك اللسان وذلك عين 
القراءة» فدل على أنه ليس عفعول. إذ لو كان مفعولاً لقال لا تحركه بلسانك. ليضيف 
الفعل إليه. 


قالوا: هذه الآية حجة لنا من وجه وهو أنه إنما يحرك به لسانه ليظهر بتحريك / 


(۱) انظر ص 6١5‏ والژلف هنا قريب من قول المعتزلة والأشاعرة. 
(۲) في (ط) شيء. 
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لسانه وإظهاره فعل فيه» والظهر إنما هو القرآن فوجب (لذلك ٩)‏ أن يكون مفعولة. 
قلنا: قولك إن تحريك اللسان هو الذي يظهر به القرآن ليس كذلك عندنا؛ لانه إنما 
يظهر به إذا كان متولداً عنه» وحادثاً بسببه» ونحن لا نقول بالتولد» وهذه مسألة 
عظيمة من مسائل الأصولء» وإنما نقول العبد یتولی بقدرته حركات آلاته في محل 
قدرته» وما يظهر عند ذلك من كلام وغيره» فلا يضاف وجوده وثبوته إلى العبد» وإنما 
يضاف إلى الله وينسب إليه با يستحقه من النسبة فان كان مفعولا كان خلقاً لله يظهره 
قرين فعل الآدمي ویخلقه» وان كان قرآناً تبين أنه كلام الله القديم الذي تكلم الله به 
قرين ظهوره إلى آسماعنا عند حركات هذه الآلات الخصوصة. وهذا أصل قد حققنا 


الكلام فيه في موضعه. 
والطريق الثاني : وهو المعقول فنقول: الحياة مصنححة لكون المتكلم متكلماء والكلام 
يدل على أن المتكلم حي كما / يدل العلم على أن العالم حي؛ وكما تدل القدرة على 
أن القادر حي فهذه الصفات کل واحدة منها تدل على حياة الوصوف والحياة شرط 
مصحح لكل واحدة منها على وجه واحد ووتيرة واحدة ثم هذه الصفات ذاتية وليست 
بفعلية فليكن الكلام أيضاً كذلك ولا فرق" . 
وما يحقق هذا ويوضحه أن الإنسان يجد نفسه في حال كونها متكلمة على خلاف 
ما يجدها ساكتة وتتفصل إحدى (الحالتين)" عن الأخرى انفصالاً لا ريب فيه ولا 
مرية» وهذا يدل على أن الكلام صفة ذاتية. 
قالوا: فإذا قلتم إنه من صفات الذات والنفس تركتم قولكم أن الكلام هو الحروف 
(۱) سقطت من (ر). 
(۲) بل الفرق ظاهرء فإن العلم والحياة والقدرة إن لم یتصف بها الوصوف لكان موصوفاً بضدها من 
الجهل والموت والعجز فلا يعلم في وقت دون وقت ولا يقدر فى وقت دون وقت وهكذا. 
ما الكلام فمن قدر عليه ولم يتكلم فلا يخرج عن وصفه متكلما ولا يوصف بالخرس والعجز عن 
الكلام» والذي يتكلم بمشيئته وقدرته اکمل من یکون الكلام لازماً له. رهذا مستند السلف في أن 
الکلام من صفات الافعال . انظر ابن أبي العز شرح الطحاوية (ص۱۳) 
( في (ط) الحالين 
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والاصوات / لان الحروف و(الاصوات 2١0)‏ إنما تظهر عند الفعل» وهي من نتيجته 
ومتولدة جنه فأنتم بين ترك مذهبكم» وبين التزام المناقضة في هذا القول على وجه لا 
يصح إثباته . 

قلنا: هذه الدلالة إغا نصبناها لبيان متعلق الكلام» فنحن نقول هو متعلق باللفس 
والخصم يقول هو متعلق بالفعل» وما ذكرناه دلالة ظاهرة على تعلقه بالفس؛ ولانا قد 
بینا أن هذه الحروف والاصوات ليست من نتائج الفعل في حق الادمي وإنما هي أمر 
یظهر عندما يوجد من الفعل الخصوص في الحل الخصوص. وانها (منسوبة)" 
الوجود إلى الله تعالى» فان كان مخلوقاً كان فعلاً له» وهو کلام العبادء وما كان 
كلامآ لله تعالى وهو القرآن وما يضاهيه من كلامه الذي أنزله على عباده» فإنه يكون 
الله تعالى مظهراً له (۳۱)۷) فاعلاً لذاته» وهذا ما بيدا تحقيقه في مسالة القول بالتولد 
وهو مشروح في موضعه با فيه بلاغ وكفاية / . 

واحتج المخالف بأن قال: قد وجدنا أن الانسان إذا وجدت منه الأفعال المخصوصة 
وهي حركات اللسان ظهر منه الكلام» ووجدء فهو متعلق بذلك تعلق العلة بالعلول 
والدليل بالمدلول» والفعل بالفاعل ولا يجوز أن ينفك من هذه الحركات المخصوصة» 
مع وجودها كما لا يجوز انفكاك الفعل من الفاعل. 

ومما يحقق هذا ویوضحه أنه يقابل ذلك أنه إذا عدمت الحركات عدم الكلام الذي 
هو الحروف والأصوات» وما ثبت وجوده بوجوده» وعدمه بعدمه وجب أن لا ينفك 
عنهء ولا ينفصل منه» وما يحقق هذا ويوضحه آنا إذا وجدنا آلات الكلام صحيحة» 
وحركاتها مستقيمة ظهر الكلام» وصح وجوده؛ وإذا حدث في هذه الالات آفة أو مانع 
ظهر به فساد الآلة عن أن تكون / سبباً مظهراً للحروف والاصوات سمي الإنسان 
أخرس؛ وذلك إنما هو عارض آفة على آلة الفعل لا على آلة (هي)*۲ النفس» ولهذا 
(؟) في (ط) مستوية. 


(۳) سقطت من (ط). 
(4) سقطت من (ط). 
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نجد نفس الأخرس سليمة كما نجدها في حق الطفل الذي لا يتأتى منه الكلام» وإذا 
كان كذلك دل على أنه فعل لأنه إغا هو الصحة في آلات الفعل (أو ٩۱۳‏ الفساد في 
آلات الفعل» وهذا يبين أنه فعل حقيقة . 

و( الجواب: أما ظهور الكلام بوجود حركات الآلات فقد بیناه فيما تقد 
وکشفناه با يغنى عن الاعادت (وأما )أ سبب الرس فإنما هو من جهة فساد يحدث 
في النفس لا في الالة» وهذا عندنا مبني على أصلء وهو أن الكلام عندنا لا يقف 
على بنية ممخصوصة ولا على آلة مخصوصة من جهة أن الله تعالى متكلم وهو غير 
مفتقر إلى آلة ولا إلى بينة مخصوصةء ونحن نورد في هذا دليلاً مختصراً لا يخرج 
هذا الجواب / مسخرج الدعوى الجردة عن حجة فنقول ما يوجب الاحوال لللفس 
ليس من شرطه بنية مخصوصة بدليل العلم والقدرة والإرادة وسائر الصفات النفسية 
التعلقة بالحي تعلق التصحيح . 

ويحقق هذا أو يوضحه أن جميع ذلك لا يحتاج إلى بنية مخصوصة أنه لو وجب 
ذلك لم يخل إما أن یوجب(*) لوجوده وحدوثه أو لاجل آنه صفة للحي أو لأنه 
يوجب الحكم للجملت» ومحال أن يكون ذلك لأجل وجوده أو حدوثه؛ لأن الأكوان 
والألوان موجودة ولا تفتقر إلى بنية» ومحال أن يكون ذلك لأجل أنها من صفات 
الحي؛ لان علم الله وإرادته لا تفتقر إلى ذلك» وهي من ضفات الحي التي تصححها 
الحياة» وكونه تعالى حياً. ومحال أن يكون ذلك لاجل أنها توجب الاحکام والأحوال؛ 
لأن العلم والقدرة / واللون يوجب حکماً وحالاً ولا يفتقر إلى بئية مخصوصة وإذا 
ثبت أنه لا يحتاج إلى بنية مخصوصة هي الفم والمخارج بطل تعلقه بالآلات والادوات 
فصار بذلك من صفات النفس» وهذا جلي واضح لن تأمله. 
(؟) في (ط) ف 
() في (ط) فاما. 


(4) في (ط) يوجبه 
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فصل 


فأما الدلالة على أن كلام الله لا يدخله الترتيب فى وجوده» وأنه لم توجد سورة 
منه قبل سورة ولا آية قبل آيةء ولا حرف قبل حرف» بل جملة كلامه صفة له ثابتة 
يستحقها لنقسه استحقاقاً على السواء لا يتقدم أحدها على ما سواه ولا يتأخر عنه» 
فتقول: الترتيب إنما يحصل فيما يقع وجوده بطريق الاختيارء فأما فيما كان صفة 
للنفس فذلك لا يشبت للموصوف بطريق الاختيار والإرادة ولهذا ينبت للنفس قرين 
وجودهاء ولا يتميز عنها فهي في ثبوته تجري مجری العلة مع العلول الذي لا يجوز 
انفكاك الموصوف به عنه فى حال من الاحوال/ . 

وقد ثبت با قدمنا من الدلائل أن كلام الله صفة لنفسه (ولذاته )٠ء‏ ولهذا لا 
يجور أن توجد الذات خالية من وصفها بأنها متكلمة إذ لو كان كذلك لشبت ضد 
الكلام وصفاً للذات وهو السكوت والخرمر 419 أو ما يعرض على التکلم فيمنعه من 
(الكلام )() فيستحق لاجله أن يسقط وصف الكلام عنه» ولو كان ذلك في حق الله 
تعالى لامتنع زواله» ولاستحال (تغیره)» لأن ما كان وصفاً قدياً يستحيل ذلك فيه» 
فلابد بهذا البیان أن يكون کلام الله تعالى موجوداً بوجود ذاته غير متأخر ثبوته 
ووجوده عن وجودها وبهذا الطريق وجب أن نقول إن كلامه تعالى قديم غير محدث 
)١(‏ في (ط) وذاته . 
(۲) ومن قال إن الكلام يثبت بطريق الإرادة والاحتيار يقول: إن الذي يتكلم في وقت دون وقت مع 

قدرته على الكلام: لا يكون في حال عدم تكلمه موصوفاً بضده من الخرس. 

وأما کون السكوت ضداً للكلام فغير مسلمء فالساكت لغير آفة يسمى متكلما بالقوة بمعنى أنه يتكلم 

إذا شاء» وفي حال تكلمه يسمى متکلماً بالفعل» ومع ذلك فان الله تعالى لا يوصف بالسكوت وإغا 

يقال إذا شاء تكلم وإذا شاء لم يتكلم كما نطق بذلك سلف الأمة. انظر قسم الدراسة من هذا البحث 

(ص ۵ ۱۰). 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) في (ط) تغییره. 
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ولا (مخلوق 6( وإذا ثبت هذا فالقرآن في / عدد سوره (وآياته)(؟؟ وحروفه كل 
واحد من ذلك مضاف الیه» وصفة الله (تعالى)" إضافة الجمع» ولهذا تساوى جميع 
الكلام فى استحقاق وصفه أن يكون قديماء وما يضاف إلى الله تعالى على هذه الصفة 
فيستحيل أن یتقدم بعضه على بعض في الوجود فاقتضى ذلك أن يمتنع وجوده من 
وصف الترتيب والتقدم والتأخر إذ ذلك إنما هو موقوف على الزمان» (فإذا)(“) عدم 
الزمان امتنع ذلك. 

وما یحفق هذا ویوضحه أن ما دخله الترتیب وجب أن يكون ثبوته مرتباً بطریق 
الارادة والاختيار» وما ثبت مراداً ومختاراً تعاقب عليه العدم والوجود» وما كانت هذه 
صفته لم يستحق أن يوصف بأنه صفة للنفسء ولا أن يوصف بأنه قديم» ومما يحقق 
هذا ويوضحه أنه لما ثبت أنه وصف لله تعالى يستحقه لنفسه لم يكن شبوته ووجوده 
واستحقاقه موقوفاً على إرادته تعالى واختياره» ولهذا يستحيل في حقه تعالى انقلاب 
صفاته النفسية / إلى ضدها وما سواهاء ولهذا لما كان يوصف بالعلم والقدرة والإرادة 
والحياة إلى أمثال ذلك من الصفات النفسية وكان يستحقها لنفسه وذاته استحال في حقه 
زوالها وعدمها وإبطالها وتغييرها عما هي عليه. 

ولهذا لو أراد أن ينقلب ما ثبت له من وصف العلم جهلاً أو القدرة عجزاً إلى غير 
ذلك من انقلاب الصفات الثابتة له كان ذلك مما يستسحيل وقوعه ويمتنع تغييره» وكذلك 
يستحيل في حقه تعالى أن يكون أخرس أو غير متكلم بعد أن كان متکلماً وإذا كان / 
ذلك مستحيلاً في حقه» وإنما استحال لأنه متى وجد على صفة تعذر نقلها وتحويلهاء 
(فهذا) بعینه موجود في كلامه» وهذا جلي واضح لن تأمله. 
(۲) في (ط) وايه. 
(۳) سقطت من (ر). 


(4) في (ط) وإذا 
() في (ط) وهذا. 
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قالوا: فهذا الذي ذكرتموه مع قولكم إن القرآن حروف وأصوات مستحيل عتنع؛ 
وذلك أنا إذا تأملنا الحروف وجدنا أحدها سابقاً والآخر لاحقاء وأن أول الكلام غير 
آخره وآخر الكلمة غير أولهاء وإذا كان ما ذكرتموه قضية تخالف ما الكلام عليه 
(عندکم)'» وجب أن يكون ما ذكرتموه غير صحیح. 

قلنا: ما ذكرتموه ترتيب لا يعود إلى وجودهء وإنما هو ترتيب يعود إلى ذاته» وقد 
تتعدد الوجودات بتعدد آسمائها ولا يدل تعدادها على ترتيبها في وجودهاء وتقدم 
بعضها على بعض في ذلك ألا ترى أن الصفات الذاتية مترتبة في ذواتها بطريق العدد 
فإنك مهما بدات بذكره منهاء كان التالي للمبتدأ بذكره ثانياً بالاضافة إليه ذكراً. فأما 
أنه على ذلك وجوداً فلاء فإنا نقول إنه تعالى موصوف بالعلم والقدرة والإرادة إلى 
غير ذلك من صفات الذات فهي تتعدد ذکراً بظهور تسمية وعدد فأما أن يدل ذلك على 
أنه سبق العلم والقدرة في / الوجود واستحقاق الذات القديمة له صفة فلا. 

ولان الكلام إنما هو مجموع حروف على صفات مخصوصة لتحقيق معاني مطلوبة 
من اسم وفعل وحرف إلى تفاصيل ذلك وأقسام المطلوب منه فمتى تمت الصيغة 
وحصلت الإفادة سميناه کلام ومتى خلا عن ذلك فكان لا يفيد معنى ولا يحصل 
مطلوباً لم يسم كلامآ فالذي ذکرتوه / إما هو آمر عائد إلى ذاته ليحصل له بذلك 
تسمية خاصة هي الكلام وعند عدمها لا يسمى بذلك» فإذا كملت له الصفة سمیناه 
كلام وذلك الذي أشرتم إليه وذكرتم ذاته بوقوع الاسم عليها إذا وجد على صفة 
مخصوصة هو الذي وقع النزاع في وجوده تسميةء ووجوده تسمية لا يعود إلى ذاته 
فذلك شيء آخرء وهو غير ما اختلفنا فيه. 

وجواب آخر: وهو أنا نقول ما ذكرتموه من ترتيبه مر یود إلى وجوده الذي امتنع 
معه نفيه أم يعود إلى صفة ظهوره ووصوله إلى أسماع السامعين لهء وتعلقه بالذوات 
التي هي آلات فاعلة يظهر الكلام عند فعلها ؟ 


. في (ر) عله‎ )١( 
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فا(۱) قلتم إنه یمود إلى وجوده الذي امتنع معه نفيه فهذه دعوى مسالة الخلاف 
وذلك غير مسلمء وان قلتم إنه أمر يعود إلى صفة ظهوره ووصوله إلى أسماع المحدثين 
السامعين له وتعلقه بالذوات التى هي آلات فاعلة يظهر الكلام عند فعلها في محال 
قدرهاء فذلك هو آمر غير الكلام الذي نصبنا الدلالة عليه» وليس هو المطلوب بالتنازع 
بيننا في هذا القام» وذلك مما لا تنع من القول به من جهة أن الظهور آمر لا يؤثر في 
الترئیب الأصلي والوجود الأول. 

قالوا: معلوم أن هذا القرآن الذي نتلوه ويظهر على آلستتنا هو كلام الله القديم 
عندكم» الذي / تكلم الله به في حال وجوده فإن كنا نتكلم به على الصفة التي تكلم 
الله به فإنا تشکلم به مرتباً في وجوده فالالف يسبق اللام» واللام تسبق الیم» وذلك 
يقتضي أن يكون مرتب الوجود في حق الله تعالى فقد خرجت / المسألة من أيديكم 
وتركتم قولكم . 

وان(۳) قلتم: إنا نتكلم على خلاف ما تكلم الله به فذلك يوجب أن يكون هذا 
الترتيب الحاصل في القرآن محدئا وذلك محال من جهة أنا بتلاوتنا له لم نغيره عما 
كان عليه في (الأزل)27. ولانا لو غيرناه لكان غيره» ومن جهة أن القرآن دل على 
کون الإعجاز فيه إنما هو بنظمه وترتيبه ولهذا أعجز جميع الخلق أن يأتوا بمثله وجعلتم 
هذا دليلاً على كونه قديماء فلو كان هذا من أفعالناء ولیس بقديم لكان فيه بطلان ما 
تذهبون إليه من قدم الكلام الذي يظهر على آلستتنا وابطال حجة كونه قديمكء فإنه لا 
يدل ما هو محدث منه على كونه قديماً فبطل ما ذكرتموه. 

قلنا: ما تريد بقولك نتكلم به على الصفة التي تكلم الله تعالى به؟ أتريد بقولك 
نتكلم وجود أمر من جهته تعالى في ذاته كوجود ذلك في حقنا فهذا أمر لا يعود إلى 
نفس الكلام» وذلك أنه قد ثبت أن الكلام من جهتنا يظهر بالات يوجد فيها افعال» 


(۲) في (ط) فان. 
(۳) في (ط) الاول. 


۳ ور ۳ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
وهي الحركات الدافعة (للهواء)(١2‏ إلى خارج على صفة مخصوصة فهذا معنى قولنا 
في حقنا إن الواحد منا يتكلمء وهذا بجملته ما اتفقنا (على)9؟) أن الباري تعالى منزه 
عنه من جهة أن ذلك إنما هو فعل آلة محتاجة إلى بنية مخصوصة فبطل هذا من هذا 
الوجه» وإن أردتم بقولكم على الصفة التي تكلم الله تعالى به أنه في / ذاته مترتب 
فذلك أمر لا يعود إلى وجوده» وإنما هو أمر يعود إلى ذاته» ونحن لا نتنازع في ذاتهء 
وإنما تنازعنا في وجودهء وأن بعضه سابق لبعضء وهذا غير ما/ (نصبنا له 
الدلالة)۳۱. 

وقولهم انا نتکلم به مرتباً في وجوده فالالف تسبق اللام واللام تسبق الیم» فليس 
هذه حالة وجوده لان حقيقة الوجود ما كان عن عام یتعقبه فیرفعه» والقرآن قدیم لا 
یتاتی عدمه. وإنما ذلك هو حال ظهوره ووصوله إلى أسماعناء وذلك غير (ما 
نصبت)' الدلالة عليه» ولان ذلك تختص إضافة ظهوره إلى متعلقات الالات 
وكيفيات الذوات التي یتعلق بها ظهوره الواقف جمیع ذلك على الارادة والاختیار 
والاسباب الداعية التي یوجد فیها (الانفعال)(*؟» والباري تعالی لا يفتقر في الکلام 
إلى شيء من ذلك» ولا یقف وجود کلامه واستحقاقه أن یکون صفة له ووجود 
الصفة التي يستحقها لنفسه على الإرادة والاختيار لأن ذلك مما يستحيل به أن يكون 
صفة لنفسه وقد أبطلنا ذلك فيما تقدم بما فيه كفاية. 

وقولهم لو آنا نتكلم به على خلاف ما تكلم الله به لوجب أن يكون هذا الترتيب 
محدثاً وتبطل حجة الله تعالى في التحدي به لإثبات قدمه الذي دل هذا الترتيب على 
انفراده بأنه قديم دون سائر الكلام فليس بصحيح من جهة أنا نقول هذه الصیغ هي 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) في (ط) "نصبنا الدلالة له" . 


)٤(‏ في (ط) ما نصبنا 
(0) في (ط) الأفعال. 
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الكلام بعينهء ولو انعدمت هذه الصيغة لزال مقصود الکلام» وهو أن الكلام عبارة عن 
جملة مفيدة لعنی» وما يكون عائداً إلى نفسه لا يوصف بأنه ترتيب في الحقيقة» وإنما 
هو نفس وذات ومسمى (فکانه6() جملة إذا / كملت عدتها وثبت مقصودها كان 
مسمى بالكلام ولیس للكلام حالتان حالة يسمى فيها کلاماً وحالة يمتنع أن يسمى فيها 
کلاماً لان الحالة التي (يمتنع ۷ تسميته فيها کلاماً / يرتفع (فیها)(۳ ثبوته» ویثبت 
عدمه» والقرآن ممتنع العدم لارم الشبوت فوجب أن يقترن لذلك البناء الذي تسمونه 
ترتیباً بوجوده حتى لا يقع إلا وهو كلامء وهذا بعينه يرفع وجوب الترتيب العائد إلى 
الوجوب رفعا قطعيا . 

ومما يحقق هذا ويوضحه أن الحروف في الكلام التي إذا كملت تم حصول جملته» 
واستحق أن يسمى كلامآ يجري مجرى الذات القديمة التي لما اتصفت بالتمام والكمال 
الخالص عن ثبوت النقائص (تسمى) الها» وذلك إنما هو جملة من ذات وصفات 
تقوم بها ويستحقها لنفسه منها الوجود والحياة والعلم والقدرة والإرادة والذات إلى غير 
ذلك من الصفات الذاتية» فالصفات الذاتية المعدودة بمجموعها المستحق لها أن تسمى 
إلهآ وربا اقترن وجودها وثبوتها بالذات اقتراناً امتنع فيها سبق بعضها على بعض» إذ لو 
دخلها التقدم والتآخر لاوجب ذلك ثبوت النقص لذات القديم في حال ماء وهذا 
محال؛ لأنها ما وجدت إلا والتمام والکمال يقارنها حتى استحقت ما (استحقته)(*) 
من الاسم والصفة» ومثل هذا الكلام ولا فرق بينهماء وهذا بعينه مبطل لوجوب 
الترتيب في كلام الله تعالى وجوداً وهذا بين واضح جلي . 

قالوا: قد أقررتم بأنه مترتب في ذاته والترتيب في وجوهه تابع للترتيب في ذاته 

)١(‏ في (ط) فكان. 


(۲) في (ط) تع . 


(4) في (ط) سمی. 
0 في (ط) إستحقه. 
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فما كان في ذاته غير مترتب فهو في وجوده غير مترتب؛ وما كان في ذاته / مترتباً ۲/۸۸۷ 
فهو في وجوده مترتب» وهذا الكلام في ذاته مترتب فالوجود أيضا تابع له ألا ترى 
أن المصنوعات لما كانت في ذواتها مترتبة كانت في وجودها مترتبة» فإنها لم توجد 
جملة واحدة بل وجدت أجزاء معدودة» واختص كل واحد منها بصورة ومحل وجانب 
ومقدار إلى غير ذلك ما يوجب الترتیب» فكان وجوده معتبراً بذاته» ولا كانت ذات 
القرآن مترتبة وجب أن يكون وجوده كذلك. 

قلنا: هذا كلام باطل من جهة أن الترتيب الواجب / للذات أمر يعود إلى حقيقة ۱۲۲ ر 
التسمية المطلوبة» ومثل ذلك يقف الاسم الواقع عليه على ثبوته» فإذا كان المسمى 
واجب الثبوت يمتنع عدمهء وجب إبطال القول بوجوب الترتيب الواقع في وجوده» 
لان ذلك يوجب تأخر الاسم عنه لعدم شيء منه» ويوجب أن يكون بعضه قدياً 
وبعضه محدثاء وهذا محال من صفة القديمء من جهة أن القديم قديم بذاته وصفاته؛ 
وجميع ما يجب لنفسه» فلا يوصف في حال من الأحوال بالتجزي والانفصال ووقوف 
الذات خالية عن صفة تامة (ثابتة)(!) بحقيقة الإثبات مقارنة للذات وجوداً وثبوتاًء 
وهذا (جلي ظاهر )۳۱ . 

وبهذا الذي بینا فارق الصنوعات والمحدثات» فان تلك تتصرف بين الوجود 
والعدم» ویتصور فيها النقص الذي یتاخر معه الاسم لعدم البعض إلى وجود الکمال 
والتمام» والقدیم بخلاف ذلك ولان ترتیب الصنوعات (علی)۳) ترتیب جواهر أو 
ترتیب أعراض» فالجواهر تترتب بالکان والنهایات والابعاد والاعراض تترتب بالزمان . 
والقرآن عندنا (قدیم6(*) ولیس بجوهر ولا عرض على ما قدمنا ذکره فارتفع / أن ۸۷ب/ط 


يساوي الحدثات في الذي يستحقه من الترتیب . 


(۱) سقطت من (ط). 
(؟) في (ط) ظاهر جلي. 
(۳) سقطت من (ط) . 
(4) سقطت من (ر) 


1 
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ودليل آخر: الترتيب الداخل على الكلام في الجملة على ضربين: أحدهما: ترتيب 
استحق لاجله أن يسمى کلاماً. والثاني: ترتيب يستحق أن يكون الكلام به واصلاً إلى 
السمع مدركا بالآلة المدركة. 

فالترتيب المستحق الذي لاجله يجب أن يسمى کلام هو ترتيب الحروف بعضها على 
بعض بطريق الاقتران المفيد للمعنى ومثاله: أنا إذا قلنا زيد فهذا اسم مشتمل على ثلاثة 
أحرف دخله الترتيب في ذاته ليحصل مقصوداً هو اسم مفيد تعريف شخص على صفة 
مخصوصة متى دخل الخلل في انتظامها زال المعنى المقصود بها. فهذا ترتيب متى / 
قدرناه زائلاً خرج الكلام عن المقام الذي لاجله يسمى كلامء من جهة أن الكلام في 
العموم فا يطلق على ما يفيد دون ما لا يفيد فهذا ترتيب لارم لزوماً مقارناً لاستحقاق 
التسمية ولو عدمت لم يكن کلاماً. 

ومعلوم أن كلام الباري تعالى لم يكن له حالتان» حالة انتظم فيها تاليه بحالة لم 
يكن (فیها6) كلامآ منتظما؛ لأنه لو لم يتم انتظامه على الصفة الخصوصة لما سمي 
کلام ولو عدم الانتظام الخصوص في حال لاقتضى عدمه أن يكون الكلام في حق 
الباري له حالتان حالة ثبوت؛ وحالة عدم. وهذا محال؛ لأنه يؤدي إلى أن يكون 
كلامه محدثء ومتى كان كلامه محدثاً اقتضى أن يوجد حالة لا يوصف الباري فيها 
بأنه متکلم إذ الذي لاجله يوصف بالكلام لم يوجدء وذلك يقتضي إثبات ضد الكلام 
في حقه صفة قديمة» وهو ارس أو ما يجري مجراه ما ينع من استحقاقه الوصف 
أنه متكلم» وما ثبت صفة قديمة للباري لا سبيل إلى زوالها بحال / وهذا في حقه 
تعالى محال. 

وهذا بعینه يوجب أن يكون انتظام كلامه الذي استحق لأجله الكلام لا على طريق 
السبق وجوداً وثبوتاء وإئما هو على طريق تحقيق الصفة لهء وهذا الذي لاجله وجب 
زوال الترتيب في وجوده وهذا جلي واضح. 

وأما الترتيب الذي يستحق بكون الكلام واصلاً إلى السمع ومدركا بآلة الإدراك 


)١(‏ سقطت من (ط), 


۳٤ 
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فذلك ينقسم إلى ضربين أحدهما: ترقيب من جهة تعود إلى التکلم. والثاني: ترتيب 
يعود إلى السامع . 

فأما الترتيب العائد إلى المتكلم فذلك كيفية تتعلق بالآلات المؤدية للكلام وذلك 
معدوم في حق الباري تعالى من وجوه: 

أحدها: أنه لا يفتقر في إثبات الكلام لنفسه إلى آلة من جهة أن الآلات إغا تكون / 
لوجود الأفعال التي يظهر معها الكلام؛ والباري متنزه عن إثبات آلة له يفتقر في 
المفعول إليهاء بل الكلام مضاف إلى ذاته إضافة صفة يستحقها لنفسه لا لاختصاصها 
بأداة مخصوصة وآلة مخصوصة. 

والثاني: أن الباري لا كيفية له في ذاتهء ولا لشيء مما يستحقه من صفاته إذ الكيفية 
تابعة للصور الخاصة في الاجسام والجواهر» والباري ليس بجسم في ذاته» فإذا ارتفع 
وصفه بالجسم ارتفع في حقه إثبات الكيفية التابعة للأجسام» فلما استحال ذلك عليه 
استحال الترتيب العائد إلى إثيات ذاته متکلماً إذ ما يفتقر إلى الكيفية الذاتية أمر ينفي 
عنه تعالى قطعاً. 

والثالث: آنا قد بينا أن الكلام في حقه تعالى صفة (نفسية )١2؛‏ والكلام إذا افتقر 
إلى الآلات (المنفعلة)7؟2 بصور الكيفيات ليظهر عنها الكلام هو من قرائن الفعلء 
ومسبباته ونتائجه وذلك يوجب أن الكلام ليس بصفة ذاتية» وهذا مما قد حققنا القول 
فيه وأبطلنا دعوى كونه فعلاء وهذا جلي لا محيد / عنه . 

فأما الترتيب العائد إلى السامع فذلك مرتبط بالظهور تارة» (و)" بصفة الفهم المراد 
منه آخری؛ وذلك آمر لا يوجب اقترانه بالكلام؛ لان ذلك أمر ليس بعائد إلى نفس 
الکلام؛ وإنما هو عائد إلى إدراكه وإلى أسباب ظهوره» وذلك أمر مترتب على وجوده 
فذلك هو الرتبة لشانية التي لا علاقة لنفس الکلام بهاء وإذا ثبت هذا وجب نفي 
(؟) في (ط) التعلقة. 
(۳) سقطت من (ط). 
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الترتيب عنهء وجوداً لما ذكرنا. 

قالوا: الترتيب أمر دل عليه الشرع» ولهذا روي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه 
لا حرج إلى السعي بدا بالصفا وقال: "ابدآوا بما بدأ الله به“ . 

وأراد پذلك قوله تعالی: إن الصفا والمروة من شعائر الله تبتره: ۲۱۰۸ فبدأ پذکر 
الصفا على ذکر الروة وهذا مخالف لما قلتموه من نفي الترتیب . 

قلنا: إن آردتم أنه بدأ به استحقاقا / للفسه صفة فاثبات الترادف للتالي یوجب 
عدمه قبل وجود الساپق عليه» وذلك یوجب افتراقهما في إثباتهما صفة نفسية في حالة 
واحدة» وهذا مما قد بینا إبطاله» واستحالته في حق الباري با تقدم» وان آردتم أنه بدأ 
به ترتيباً ذاتيً في نفس الكلام حتى صار الكلام به (جملة)" مفيدة» فإذا عدم الترتيب 
الناظم للمعاني فهذا أيضاً ما قد بينا بطلانه؛ لأنه يوجب إثبات جزء لجملة في حقه 
على وجه لا يسمى کلاماً مرة ثم يصير انيا کلاماً بتمام الجملة؛ وكلام الباري يستحيل 
فيه ذلك من جهة أنه ليس للصفة الثابتة له إلا حالة واحدة» وهي حصول الكلام 
والتمام من غير مسابقة سابق ومسبوق» وان أردتم أنه بدأ به ذكراً تثبت الجملة المنظومة 
وجوداً عليه فذلك أمر یمود إلى ذات الکلام؛ وذلك لا يوجب ترتيب الوجود / ونحن 
لا نمنع من ذلك ولا هو مطلوب الخلاف في هذا الفصل» واإنما الخلاف منصرف إلى ما 
سواه. 

قالوا: ما تذهبون إليه آمر مخالف للمعقول والحسوس. آما الحسوس فانا نری 
ونعلم ونتحقق أن الکلام سورة وآیات وکلمات وحروف یدخلها العدد» ومعلوم أن کل 
(معدود۳(6) لا شك أن له اولا وآخراً وسابقآ ولاحقاء واذا قيل ما آول سور القرآن 
(۱) حدیث صحیح آخرجه مالك في الوطا (رقم ۱۲۹ (۰)۳۷۲/۱ احمد (۳/ ۳۲۰) (۳۸۸/۳) ومسلم 

(۱۲۱۸) (۰)۸۸۱/۲ آبو داود (۵ ۱۹۰) (40۹/۲ ابن ماجه (۳۰6۷) (۰)۱۰۲۳/۲ الدارمي في 

السئن (۰۱۸۵۷ (۳۷۷۱/۲ ابن حبان / يذل الاحسان / ط الرسالة / طا ۱4۰۸ ه - ۹/ 

.)۲۵۰ ٩( (A) 


(۷) في (ر) حکمه. 
(۳) في (ط) فلا. 


1 - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
قلنا: الفاتحةء وما أول الآيات منهء قلنا الآية الفلانية» وما أول الكلمة قلنا الكلمة 
الفلانية» وما أول حرف قلنا الحرف الفلاني. وكل ما قطعنا له باول حكمنا لتاليه 
بالثاني إلى آخر عدده وهذا ترتيب حسي لا يمكن دفعه» والذي ذكرتموه يدقعهء وما 
يدافع الحس آمر لا يلتفت إليه. 

وأما المعقول فإنه لابد من إيراد سوره وآیاته. وكلماته وحروفه» على ما هو به في 
ذاته» وذلك هو ظهوره ووجوده» فان كان على ما ذكرنا وأنه تابع / للنظام الذاتي 
والترتيب النفسي اقتضى أن يكون مرتبآء وهذا هو المعقول» وهو خلاف ما تقولون به 
وان كان على ما ذكرتم من نفي ترتيبه فى حال وجودهء فذلك أمر لا يعقل لأنه خلاف 
لنظام القرآن وخلاف لا نعرفه ونجده من ظهور الكلام الفید» وإذا كان ما ذكرتموه 
يخالف الحسوس والعقول لم يعتمد عليه. 

قلنا: قد بيئا أن ترتيب نفسهء وما يعود من ذلك إلى ذاته فإنه ترتيب استحقاق 
التسمية (الخاصة) لعنی مطلوبء وهو أن الكلام عبارة عما يفيد وزوال الترتيب 
الذاتي يرئفع مع حقيقة التسمية غير أنا قد بينا أن هذا بعینه يوجب نفي الترتيب العائد 
إلى / الوجود في حق الباري تعالى على ما قررناه. وذلك يحتاج إلى جواب والا فهو 
لازم لا محید عنه بوجه» ولان ما ذكرتموه من الترتيب بين السابق واللاحق والمتوسط 
في (میل)۲۲ حروف قولنا زيد فانا قد بينا أن ذلك ترتیب معنوي یستحق لاجله صحة 
التسمية الخصوصة. فإذا ارتفع ذلك خرج أن یکون ذلك هو السمی بالکلام» وتسمية 
الشيء لعنی غير وجوده لعنی آخر فان الوجود للرثبات والعنی للم قصود وکل واحد 
منهما غير الآخرء فلا يستدعي آحدهما صاحبه. ویحقق هذا ویوضحه أن کل واحد 
منهما یستفاد بدلیل یخصه وثبات آحدهما لا يدل على الاخر. 

وأما ما ذکروه من العقول في الظهور والوجود؛ وأنه تابع للترتیب النفسي الذاتي 
فإنهم إنما يعقلون ذلك في الکلام اللسوب إلى جسم يفتقر في ظهور الکلام منه إلى 


(۱) في (ط) الحاضرة. 
)۲ في (ط) مثال. 


ب ۳۱۷ - 


۲ ر 


۹ب ط 


۷ ر 


1۰ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
فعله بأداة وآلة» وهذا إنما هو من صفات المخلوقين فأما في حق الباري تعالى (من 
الصفات)(۱؟: فقد بینا أنه بخلاف ذلك . 

وجواب آخر: وهو أن ما أثبتناه في حق الباري تعالى / من الصفات إما أثبتناه 
نقلاً» وقررناه نظراً واستدلالاً» ووقفنا فيه موقف التسلمین (له)" من قبل المخبر 
الصادق؛ لأنا لو أثبتنا له صفة بطريق غير ذلك لافضی ذلك إلى وجوب حدث جميع 
الصفات في حقه النفسية والفعلية نظرأ إلى محسوساتنا في الصفات» وعادتنا في 
الوجودء لأنا ما جد عالماً اقترن علمه بوجوده پل إنما حدث علمهء ولا حياً إلا بعد 
عدم الحياةء فان الكائن من شيء فإنه يكون حيا لا من حي إذ الحي إما من تراب أو 
نطفة» وهو في کونه تراباً أو / نطفة جماداً كالموات والحياة حادثة فیه» (وعلى )(۳) 
هذا جميع الصفات . 

والباري في جميع ذلك بخلاف ما (ندرك)(؟) بالوجود ونعلم باس ويتصرف فيه 
العقل» وهذا جلي واضح لا محيد عنه ولا انفكاك للخصم منه» وفيما نورده من 
الدلالة على أن القرآن قديم ما يغني عن الإطالة في هذه الفصول فلهذا أفردناه بطريق 
الاختصار. 


)١(‏ سقطت من (ط). 
(۲) في (ط) لها. 
(۳) في (ط) فعلى. 
)£( في (ط) ندرکه. 


بت ۳A‏ ل 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


فأما الدلالة على أن كلام الله تعالى قديم غير محدث فقیه طريقان أحدهما: النقل» 
والثاني: المعقول. 

فأما النقل ففيه آيات وأخبار فمن ذلك قوله تعالى: حون لشيء إذا ناه أن 
تقول له كن فَيكُون 4 «سن: .»] وقوله تعالى: « ما أمره إذا آراد شیا أن يقول له كن 
فیکون ) لیس: ما 

فوجه الدلالة أنه تعالی آعبر أن تکوین الکونات إنما هو بقوله کن» ولو كانت 
"كن " مکونه مخلوقة لافتقفرت في وجودها إلى مثلها ومثلها إلى مثله ویتسلسل ذلك 
إلى ما لا نهاية له» وما يتسلسل كذلك فهو محال. 

قالوا: هذه الآية تدل على کون القرآن محدثاً و "کن " محدثة من جهة أن المحدثات 
تكون إما مع قوله على سبيل الاقتران فتجري (منه)(١2‏ مجرى المعلول مع العلة؛ وأما 
أن تکون المحدثات عقیبها بیسیر ؛ لأنة ظاهر حكم: الفاء-في-قوله 8 فیکون + وما يقارن 
وجوده المحدث أو يسبقه بزمان يسير فهو أيضاً / محدث. 

قلنا: هذا لا يصح من جهة أن الله تعالى لم يخبر أنه يكون الأشياء بقوله إلا إذا 
كان قوله مقترنآ بإرادة إيجاد ذلك الشيء» وافا آراد الإيجاد لما يوجده من الحدثات في 
حالة ظهورها وإخراجها من حيز العدم إلى جانب / الوجود» وهذا (يدل) على أن 
خطاب التكوين يكون متأخراً على استحقاقه صفة آلکلام؛ وأنه متكلم لآن صفات 
الباري تعالى التي يستحقها لذاته يقترن وجودها وثبوتها بوجود ذاته واقترانها بهاء على 
حالة لا فصل بينهما فظهر من هذا أنه إذا أراد التكوين خاطب المكون خطاب تكوين 
وإيجاد بقوله كن الذي هو حرفان من كلامه القدیم» وذلك يوجب إعادة الخطاب عند 
إرادة الإيجاد» ووجود المكون قرين خطابه بأمر التكوين أو متعقباً له بقليل» وذلك لا 
(۱) سقطت من (ر). 
(۲) سقطت من (ط). 


+ ۲۷۱۹ - 


۸ ر 


۰ب ط 


۹ ر 


۱ ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


يقتضي أنه ليس بسابق له وما تكون "كن" جارية مسجرى السبب والعلة (في)(۱) 
المكونات عند إرادة الإيجاد والتکوین» لا سابقا على ذلك ولا متأخراً عنه» وحالة 
الإعادة والتكرار لا ترفع حكم حالة الابتداء ولا توجب أن يكون هذا المكرر غير ذلك 
الأول بل هو هو. وهذا جلي واضح. 

وهذا جواب أيضاً عن قولهم إن الفاء تقتضي التعقيب. ونزيده جواباً آخر» وهو أنا 
نقول الفاء في بعض المواضع ترد والمراد بها التعقيب كما قالواء وقد ترد في بعض 
المواضع ولا يراد بها التعقيب وفي القرآن من ذلك كثيرء ومنه قوله تعالى: «وكم من 
ريه آهلکنها فجاءها سنا بان أو هم قائلون 47 فما كان ١‏ راهم إذْ جَاعهم بأسنا إلا أن 
فأرا ا کا این ج لسن لين أل لهم ول رسكي 22 فق عم 
بعلم وما كنا غَائبين 4 [الاعراف: ۷-6 فقوله: ظ فجاءها بأستا 274 هذه الفاء لا تقتضي 
التعفیب؛ لأن مجيء الباس سبب للهلاك والسبب يجب أن يكون متقدماء الفاءات 
الثلاث ليس الراد (بها۳(6) عقیب الهلاك وإنما المراد (بها)(؟) في وقت الحساب 
والمسائلة وهو / يوم القيامة فإذا اختلفت آحوالها باختلاف / مواضعها حمل كل 
موضع على مقتضاه إما الحقيقة وإما المجاز لا يوجب ذلك فإما أن يقع على طريقة 
واحدة فلا. 

قالوا: في الآية ما يدل على أن "كن" مخلوقة من وجه آخرء وهو أن "إذا" حرف 
من حروف الشرط وتدل على الاستقبال فيما جعل وجوده معلقاً بشرط مقارن لإذا وقد 
جعل الشرط هو الإرادة وذلك يوجب أن يكون القول بعده وما تقدمه غيره دل على 
كونه محدثاً. 

قلنا: الجواب المتقدم عن السؤال الأول يرد هذا ويرفعه» وذلك أن قوله الذي يقترن 
)١(‏ في (ط) في ذلك. 
(۲) سقطت من (ر). 


(۳) في (ط) بهن. 
(4) في (ط) به . 


¥“ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
به شرطهء وهو الإرادة هو أمر التكوين وخسطاب الکون» وذلك إنما هو إعادة القول 
للمراد عندما یقتضیه. فأما أن تكون (تلك)0١)‏ الحال هي التي كان فيها قوله كن بعد أن 
لم يكن قلا. 

يحقق هذا ( أنه)(") قال: نما وتا لفيء إا أردتاه ٩‏ ولم يقل اما أكون متكلما 
کد الذي منه كن بعد (إرادتي)"ء وذلك لا يوجب أن لا يكون سایق الوجود 
على هذه الحال. وأما قولهم أن إذا حرف من حروف الشرط يوجب أن يكون المشروط 
(واجزاوم)(4) مستقبلين. فنقول: قد تقع إذا كذلك وقد ترد والمراد بها الماضي لا 
الاستقبال. ومنه قوله تعالی: « وإذا رآك الْذين کفروا إن يتخذونك الا هزوا 4 (الابيه: ٠٠١‏ 
وأراد به الرؤية الماضية (لا )220 الستقبلة (وآنشدو6() من ذلك : 


إا ما نیتم کنت حقا عدوكُم وأَدْعَى إا ما عص بالماء شارب 
والراد به الماضي» لانه لو آراد به المستقبل لقال يغص الموضوع للاستقبال» ولم يقل 


قالوا: إذا صرفتم الفاء عن حقيقتها في إرادة الاستقبال» وإذا عن الشروط والاجوبة 
الستقبلة انتقلتم في اللفظ عن حقيقته إلى مجازه. فنحن نقول: ذكر القول كن هاهنا 
مجاز لا حقيقة لادلة أحدها: أن / القدرة في إيجاد الموجودات / مستغنية ومستقلة ۱۸۳۰ 
بالایجاد و الإحداث دون القول» (فإذا)!" استغنى عنها بذلك وجب أن یکون زک ۳/۳۶ 
القول مجازاً لا حقيقة . 
والثاني : أن قوله للمعدوم كن اما هو خطاب للمعدوم وخطاب العدم آمر مستحیل 
(۷) فى (ط) أنه لو. 
(۳) فى (ر) ارادتی قلا. 
)5( فى (ط) واجزاژه. 
() فی (ط) كا. 
() فى (ر) وأنشد. 
(۷) في (ط) وإذا. 


TV1 


2 


۲ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
بل العرف والعادة في الخطاب أن ينصرف إلى موجود يعقل ويقهم» والعقل والفهم 
وصفان للمخاطب» والمعدوم لا يوصف» وهذه الصفات علة في توجه الخطاب نحوه 
فاستخال لذلك صحة الخطاب ‏ 

والثالث: أنه قد يقع ذكر القول والكلام في حق من لا يوجد ذلك منهء ومن ذلك 
قوله فى حق السموات والارض: فالتا أتينا طائعين4 انصلت: 11١‏ أرادا لو تكلمت 
لقالت ذلك ومنه قول الشاعر: 


وهذا يوجب أن يكون تكويئه بقوله كن على سبيل المجاز فأما وجود حقيقة الكلام 


منه فلاا. 

قلنا: ظاهر الخطاب يقتضي أن المذكور يقع على سبيل الحقيقة إلا أن يعارضه دليل 
يوجب نقله» والدلیل الوجب للنقل» (إنما)(١)‏ يكون ذلك بابک حالة المحل الذي نسب 
إليه القول أن يكون قائلاً كلام حقيقة» والباري تعالى لا يستحيل في حقه الكلام 
الحقيقة» فارتفع السبب الموجب للمجاز فبقي الامر فيه على الحقيقة» ثم لو ساغ لهذا 
القائل أن يقوله جاز أن يسوغ مثله لمدعي ذلك في كونه مریداً له وفي كونه قادراً عليه. 
فيقال: إغا أضافه إلى إرادته وقدرته على سبيل المجازء ويستشهد على ذلك بأن الله 
أضاف الإرادة إلى من ليس بأهل لهاء ومن ذلك قوله تعالى: :لإ فُوجدا فيها جدارا يريد 
أن ينقض فَأَقَامَه4 دعيف: “60. وهذا ما هو على سبيل المجار وذلك ما اتفقت الأمة 
على بطلانه / واستقر عندهم ثبوت الخطاب فيه على الحقيقة» وما (كانت)" العلة 
فيه إلا ما ذكرنا / . 

فأما الوجه الاول: وأنه قد يستغني بالإرادة والقدرة عن الخطاب بقوله كن (فيی)(۳) 
الإيجاد والخلق. فنقول: ما تتکرون على من يقول ليس الأمر كذلك بل لما وجب 


(؟) في (ط) ما کان . 
(۳) سقطت من (ط). 


الا 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
اقتران القدرة بالإرادة ولم یسجز إيجاد محدث مع انفصال أحدهما عن الآخر فكذلك 
وجب اقتران الوجود ایضاً بالقول وهو خطاب التكوين انا بظاهر الآيةء (فل۱) 
ينتقل عن هذا إلا بدليل موجب للتفريق بين قوله كن» وبين الإرادة والقدرة» ولأنه 
ليس إذا وقع الاستغتاء عن أمر ما في مكون ما مما يدل على أنه (وَكَرّ (؟) مجازاً بل 
يجب أن يتبع فيه الإخبار بأسباب وقوعه دون مواقف الاستغناء عنه. 

ومن ذلك قوله تعالى: : ل ولقاد خاقنا الإنسان من سلالة من طين 6 [الومنود: : ۲ وأراد 
به آدم» وقوله: < م جعلناه نطفة في فرار مكين» [المؤمنون: ۱۳] اراد به ذریته . 

ونحن نعلم أن الباري جلت قدرته مستغن بارادته وقدرنه عن وجود عنصر تسمية 
الفلاسفة وأمثالهم الهيولي الذي منه تطبع المصنوعات؛ لأنه قادر على إيجاد شيء لا 
من شيء» وهذه مسألة عظيمة كبيرة اختلف فيها أهل التوحيد وأرباب الإلحاد فلما 
(جار)" إثبات عنصر لادم وذريته كونهم منه مع استغنائه عنهمء ولم يكن جواز 
الغنى عنه إخراجا له عن حقيقته إلى مجازه فليكن هاهنا مثله أنه لم يقرنه اقتران 
احتياج» ونما ذكره لوقوع الأمر علیه» وهذا جلي واضح لا محيد عنه. 

وأما الوجه الثاني : وهو آنهم قالوا: پستحیل خطاب العدوم فهذا باطل من وجهين: 
آحدهما: أن خطاب العدوم بشرط [سماعه الخطاب حين وجوده لیس بحال عندنا / 
وهو أصل من أصولنا فلا نسلم هذاء وهذه مسالة مذکورة في أصول الفقه؛ وقد 
استوفینا القول فیها هناك بما فيه كفاية. 

والثاني أن الخطاب على ضربين: خطاب تكوين: يظهر الاقتدار» وخطاب تكليف: 
وهو الإلزام والتعبد / . 

فالاول لا يجوز أن يكون من شرطه کون المخاطب لأن الشرع أخبر بان تکوینه به 
فامتنع وجوده قبله أو معه. فأما خطاب التكليف والتعبد فذلك آمر آخر» والخلاف فيه 
على ما تقدم. 
)١(‏ في (ط) ولا. 
() في (ط) ذكر. 
(۲) في (ط) اختار . 


5 ۳۷۳ 


۲باط 


۳۲ 


۳ط 


۳ ر 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي اين الزاغوني 


وأما الوجه الثالث: وهو قولهم قد يضاف القول مجازاً إلى ما ليس بقائلء فقد 
افتتحنا بالإجابة عنه . 

دليل آخر: قوله تعالى: ( ألا له الحخلى والأمر 4 [الأعراف: 0۶] فوجه الدليل أن الخلق 
هو ما أظهره وابتدعه واخترعه من العالم بأسرهء فلو كان آمره مخلوقاً لكان من جملة 
مبتدعاته فيصير تقدير الكلام ألا له الخلق والخلق» وهذا فيه هجنة في الخطاب ولكنه 
في الكلام وكلام الله منزه عن ذلك فاقتضى ذلك أن يكون أمره ليس من خلقه» وليس 
ذلك إلا کلامه . 

ودليل آخر: قوله تعالی: لله الأمر من قبل ومن بعد 4 [لروم: ] فوجه الدليل أن 
الآية تقتضي أن أمره يجب أن يكون قبل كل ما له قبل» وهذا هو القبل الطلق» وبعد 
كل ما له بعد» وذلك يقتضي أن يكون قبل كل محدث» وبعد كل محدث» ولیس 
کذلك إلا الله تعالی وصفاته» ومنها کلامه الذي هو آمره. 

قالوا: الامر هاهنا ليس الراد به القول واخطاب وإنما الراد به الامر من الامور الذي 
هو تنفيذ مراده في الخلق بالایجاد والتغییر والإحالة والاعدام إلى غير ذلك من الامور. 

قلنا: ظاهر الآبة في ذكر القبل والبعد إنما هو ما ذكرنا حيث ذكر ذلك ذكراً مطلقاً 
ونحن / لا ننتقل عن الظاهر إلى ما ذكروه إلا لسبب يوجب النقلء ولأن ما ذكروه 
جزء ما ذكرنا فان ذلك جزء من جملة المحدثات» والباري تعالى أثبت أمره سابقاً لكل 
ذي قبل ويعد كل ذي بعدء فإذا ذكروا هم البعض وافقونا في المعنى وخالفونا في 
الإطلاق» وذلك لا يثبت إلا بقريئة تدل عليه. 

دليل آخر: من جهة السنة / يشتمل على أحاديث روتها المشايخ في كتب الأصول 
وتلقتها الأمة بالقبول» وشاعت شياعاً يقارب التواتر وارتفع في صحتها النكير. وأنس 
عامة الرواة بنقلها ولها أسانيد مشهورات بالصحة(١)‏ قد حققناها فى غير هذا الكتاب 
واقتضینا هاهنا متونها للاحتصار منها: ۱ 

ما رواه آبو سعيد الخدري أن النبي صلی الله عليه وسلم قال: "فضل کلام الله 
(۱) انى لها الصحة فضلاً عن التواتر؛ وهي تدور بين الوضعء والضعف الشدید. والضعف كما سيائي . 
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على سائر الكلام كفضل الله على خلقه*. 

وروى عثمان بن عفان أن النبي صلى الله عليه وسلم قال: "إن فضل القرآن على 
سائر الكلام كفضل الله على خلقه“". وذلك أن القرآن منه حرج وإليه يعود. 

وروی أبو هريرة عن النبي صلى الله عليه وسلم قال: “فضل القرآن على سائر 
الكلام كفضل الرحمن على خلقه "۳۱ . 

وروی أبي بن كعب أن النبي صلى الله عليه وسلم قال: “فضل کلام الله على 
سائر الكلام كفضل الله على خلقه *(*). 

وروى أبو أمامة الباهلي أن النبي صلى الله عليه وسلم قال: "ما تقرب العباد إلى 
الله عز وجل بشيء أفضل مما خرج منه وهو القرآن(). 


.)۳۱۷/۲( )۲۳۵۹( وقال حسن غريب» والدارمي‎ )۱۸٤ /٥( ضعيف: آخرجه الترمذي (975؟)‎ )١( 
)۲۳۸( وفيه عطية العوفي ضعيف» وكذا في الرد على الجهمية (80)» البيهقي في الأسماء والصفات‎ 
من طريق محمد بن الحسن.‎ 
قال ابن أبي حاتم في العلل (۲/ ۲۷۷): منكر الحديث. قال الذهبي في الميزان (۳/ 016) عقبه حسنه‎ 
.)584 /۸( الترمذي فلم يحسن. وضعفه الحافظ في الفتح‎ 

(۲) آخرجه البيهقي في "الاسماء والصفات " (ص۲۳۷). وذكر الب‌خاري في خلق آفعال العباد بقوله 
"قال أبو عبد الرحمن السلمي"(۷4) ص (١۲)ء‏ وآشار إلى أنه لا يصح مرفوعاً. 
قال ابن حجر (فتح الباري ۸4/۸): وآخرجه ابن الضريس ایضاً عن أبي عبد الرحمن السلمي عن 
عثمان رفعه. وقد بين العسكري أنه من قول أبي عبد الرحمن السلمي. 

(؟) أخرجه البيهقي في "الاسماء والصفات* (ص ۲۱۹) وقال: تفرد به عمر الابح وليس بالقوي؛ 
والدارمي في السئن مرسلاً عسن شهر بن حوشب (1750) (۳۱۸/۲). وفي الرد على الجهمية 
مرفوعا عن أبي هريرة من طريق شهر بن حوشب وهو ضعيف. وأخرجه ابن عدي من رواية شهر 
ابن حوشب عن أبي هريرة مرفوعاً وفي إسناده أيضآ عمر الاشج “كما في فتح الباري" (۸/ 1۸۴). 

(4) لم أقف عليه من رواية أبي بن كعب. 

(0) ضعيف: أخرجه أحمد في مسنده (1518/5)» والطبراني في الكبير (9341) (۰)۱۷۷۱۸ والحاكم 
في المستدرك (۰)41۱/۲ وعبد الله بن أحمد في السئة (رقم ۲۳) (ص۹۰) )۰ (رقم 5؟) ص5 ۰6۱۰ 
وأخرجه الترمذي (۲۹۱۲) (177/5). وقال: 'حديث غریب لا نعرفه إلا من هذا الوجهء وبکر بن 
خنيس قد تكلم فيه ابن المبارك وتركه آخر آمره» وقدر روي مرسلاً عن جبير بن نفير' . 


- ۳۷۵ 2 
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الإيضاح في اصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


وروی جبير ين نفير أن النبي صلى الله عليه وسلم قال: إنكم لن ترجعوا إلى الله 
عز وجل بشيء أفضل مما خرج منه ٩۲"‏ (يعني)" القرآنء والاخبار في هذا كشيرة 
اقتصرنا منها على هذا . 

دليل آخر: إجماع الصحابة فمن ذلك ما روي أن قريشاً لما نزلت سورة الروم قالت 
لابي بكر الصديق ‏ رضي الله عنه ‏ / لعل هذا من كلام صاحبك» قال لا ولكته 
كلام الله عز وجل(۳. 

وروي عن علي بن أبي طالب أنه قال في قصة التحكيم: "ما حكمت مخلوقاء 
وإنغا حكمت القرآن "(*۲. 

وروي عن عبد الله بن عباس في قوله تعالى: <[ قرانا عرييًا غير ذي عوج 4 قال 
غير مخلوق*2. وعن مجاهد قال: سئل ابن عمر فقيل له: أجائز لنا أن نقول إن 
القرآن مخلوق فقال سمعت رسول الله صلى الله عليه وسلم يقول من قال القرآن 
مخلوق فقد كفر"(2. وروي عن ابن مسعود / أنه قال: "من حلف بالقرآن فعليه 


(۱) حديث مرسل أحرجه الحاكم في المستدرك (008/1)) والطبراني في الكبير )۷٦٥7(‏ (۸/ ۱۷۷). 
قال البخاري في خلق افعال العباد عقبه : : "لا يصح لارساله وانقطاعه " رقم © ٠‏ ) (ص ۰ ۱۵). 

(؟) في (ط) وهو. 

(۲) آخرجه البيهقي في الأسماء والصفات (ص ۰6۲۳۹ عبد الله بن آحمد في السنه رقم (۱۱۲) (ص۱۷). 

)٤(‏ آخرجه البيهقي في "الاسماء والصفات (۰)۲۳ واللالكائي 8/9 ) قال البيهقي : هله الحكاية شائعة 
بين أهل العلمء ولا أراها شاعت إلا عن اصل. . وذکر شيخ الاسلام ابن تيمية في الفتاوى (4۱۹/۱۲) 
قال : : روا ابن أبي حاتم» وابن شاهين واللالكائي وغيرهم من غير وجه عن علي رضي الله عنه. 

(۵) أخرجه البيهقي في الأسماء والصفات )١47(‏ والآجري في الشريعة (۷۷) وعزاه السيوطي في الدر 
النثور / ط دار المعرفة / من دون ذكر الطبعة أو سنة الطبع / (177/65) إلى ابن مردويه. 

(1) حديث موضوع: أخرجه الخطيب في "تاريخ بغداد" (۲/ ۰6۳۸۹ (۱۳/ ۳۹)ء وذکره ابن الجوزي في 
الوضوعات (۱۰۷/۱) عن جابرء والسيوطي في اللالی المصنوعة (۰)0/۱ والكناني في تنزيه الشريعة 
(۱۳:/۱۷). 
قال البيهقي في "الاسماء والصفات ": تقل إلينا عن أبي الدرداء؛ وروي أيضا عن معاذ بن جبل 
وعيد الله بن مسعود» وجابر بن عبد الله مرفوعا ولا يصح شيء من ذلك أسانيد مظلمة لا ينيفي 
أن يحتج بشيء منهاء ولا أن يستشهد بشيء منها' . 


- ۳۷ ل 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


بكل آية منه کفارة!۱؟» ومعلوم أن الكفارة لا تجب بالحلف بالمخلوق وهذه الأقوال 

سارت في الصحابة وانتشرت. وشاعت ولم پنکرها منه نکیر» وتلقاها التاس عنهم 

بالموافقة والقبول» والروايات عن الصحابة فى هذا كثيرة» وقد اکتفینا ا ذکرنا. 
والطريق الثاني العقول : وفیه أدلة نذكر منها الجلى من معتمداتهاء فمن ذلك نقول: 

لو كان كلام الله مخلوقاً لم يخل أن يكون مخلوقاً في محل أو لا في محل. فان كان 

فى محل فلا يخلو أن يكون محله ذات الباري أو (ذات)" غير ذاته مخلوقة» ومحال 

أن يكون خلقه تعالی فى ذاته؛ لأن ذلك يوجب كون ذاته تعالى محلاً للحوادث» 

وهذا محالء اتفقت الامة قاطبة على إحالته» ومحال أن يكون فى محل هو 

(ذات)(*۲ غير ذاته تعالى» لأن ذلك يوجب أن يكون كلاما لتلك الذات» ولا يكون 
كلامآ لله تعالى» ولانه لو جاز أن يكون كلامآ لله (يفارقه)220 كلامه وصفته از أن 
يقال مثل ذلك في سائر الصفات مثل الکون» واللون» والإرادة والحركة والسكون إلى 
غير ذلك من الصفات» وهذا ما قد اتفقنا على بطلائه . ومحال أن يكون خلقه لا فى 

يقال كلام ل في محل ۰ از أن يقال إرادة وشهوة وحركة وفعل ولون لا في محل ۰ 

(۱) آحرجه اللالكائي فى شرح أصول السنة (رقم ۳۷۸) (۲/ ۰۲۳ «رقم۳۷۹) (۳۲۳/۲) 

(۲) في (ط) أو ذات. 

(۳) نقل اتفاق الامة على أن الله تعالی لیس محلاً للحوادث محل نظر. لان التکلمین يطلقون القول 
ينعي حلول الحوادث بالله تعالی ویریدون نفي اتصاف الباري تعالی بالصفات الفعلية کالاستواء إلى 
السماء والاستواء على العرش والاتیان والجيء والنزول ونحو ذلك من الصفات المتعلقة بمشيثة الله 
وقدرته التي يفعلها في وقت دون وقت. 
التصوص التي تدل على الق ولا توهم الب‌اطل. ومن ثم فنحن لا نوافق الصنف على قوله أن نفي 
حلول الحوادث متفق عليه لان هذا قد يفهم منه نفي الصفات الفعلية من النزول والاستواء والجيء 
وغیره 

(8) سقطت س (ط). 

(۵) في (ط) یقارنه 
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الإيضاح في أصول الدين أبو "خسن علي ابن الزاغوني 
وهذا ما يعلم إحالته قطعاً وإذا بطلت هذه الأقسام ثبت أنه غير مخلوق. 

قالوا: قد وصفنا الباري بأشياء حدثت في غيره آلا ترى آنا نصفه مسحسن بإحسان 
أحدثه في حق عباده» ونصفه بأنه كاتب لوجود كتابة أحدثها في اللوح الحفوظ؛ فما. 
كان يمتنع أن يكون هاهتا مثله . 

قلنا: الإحسان صفة قائمة بنفس المحسنء وليس يقف وصفه بهذه الصفة / على 
وجود الاحسان (منه۲۱(6 وإذا ظهر إحسانه على خلقه كان ذلك أثر وصفه بالاحسان؛ 
لا أن ما فعله هو (صفته)۲۱) وجرى ذلك مجرى وصفه بأنه صانع فإنه يوصف بذلك؛ 
لأنه عالم بحقيقة المصنوع (لا أن الصنعة هي المصنوع)"ء وكذلك القول في وصفه 
بأنه كاتب لأن الكتابة تجري مجرى الصنعة في آنها نوع من أنواع العلوم بكيفيات 
التفعل في إيجاد فعله» وذلك أمر غير الصنوع» وهذا بين واضح. 

ودليل آخر: لا يخلو كلام (الباری)(*) تعالى إما أن يكون مسحدثاً او قديمآ لا يجوز 
أن يكون محدثاً مخلوقاً لان ذلك يوجب أنه تعالى ليس بمتكلم فيما لم يزل وإنما 
حدث له الكلام في حقه بعد عدمه» وذلك ينفي أن يكون مستکلماً في القدم» وذلك 
يوجب أن يكون امتناع الكلام في حقه إما لآفة مانعة» وهي الخرس أو لغير آفة وهو 
السكوت ولو ثبت ذلك وصفا قدياً لامتنع ارتفاعه من جهة أن القديم يجب دوامه 
وبقاؤه» ويمتنع زواله وارتفاعه» وذلك يوجب أن لا يوصف بأنه متكلم بحال» وهذا 
من الحال الذي اتفقنا على ضدهء وقامت الدلالة على فساده وبطلانه» وإذا امتنع بهذا 
أن يكون كلامه محدثاً وجب أن يكون / كلامه قدياً. 

قالوا: الآفات والموانع من الكلام إنما يعود إثباتها إلى الجوارح والآلات التي تقع بها 
الاعتمادات التي يظهر معها الكلام وذلك أمر يعود إلى الشاهد في حق من يتكلم بأداة 
(۲) في (ط) صفه. 


(۳) سقطت من (ط). 
)£( في (ط) الله . 


- ۳۷۸ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوبي 
والة» ويحتاج إلى اعتماد فأما من كلامه لا بآلة ولا بأداة فلا يكون ذلك ثابتاً في حقه» 
ولا يكون وصفه بالسكوت والخرس ضداً لوصفه بأنه متكلم. 

قلنا: الكلام صفة تعود إلى نفس الموصوف به فيقال هو متكلم وذلك لوجود الكلام 
منه والخرس والسكوت هو ضد الكلام / ؛ لأن كل موصوف فإنه ما أن يوصف بأنه 
متكلم أو غير متكلم» وغير المتكلم إما أخرس أو ساكت وهذا كلام لا شك فيه ولا 
مرية. فأما اتصال هذا الوصف بالموصوف فهو أمر يعود إلى ذاته فإن كانت الذات 
أدوات وآلات يتصور في حقها الاعستماد ودفع الهواء كان ذلك سبباً في استحقاق 
الوصف» وان كان ذلك في حق من لا بتصور منه ذلك أضيف الوصف إلى نفسه لا 
غیر» وجری ذلك مجری وصف العلم والقدرة والإرادة» وغير ذلك من الصفات. فإنا 
نثبتها لنفسه ولا تکون تعلقاتها على نحو ما نعلمه من الشاهد الذي هو جسم مثل أن 
يكون ضرورة وكسبا ومتعلقاً بقلب إلى غير ذلك» وک ذلك أمر الجهل الذي هو ضده 
فتقول إما أن يوصف بالعلم» واما أن یوصف بالجهل» وإذ كل واحد منهما ضد الاخر 
ولا یحتاج مع ذلك إلى الساواة في متعلقات العلم والجهل وأسبابها في دفع کل واحد 
منهما وضده ومثله هاهنا. 

قالوا: کون السكوت واشرس ينافي في الكلام لا يدل على أنه ضد له ألا ترى أن 
الوت ينافي العلم / والفعل والارادة بمعنى أنه لا إثبات لشيء من ذلك مع الموت» وان 
كان ليس بضد لها فكذلك الخرس والسكوت هو ضد لما هو شرط الكلام وهو صحة 
الآلة وإنما الموت ضد الحياة. 

قلنا: لا يخلو أن تقولوا الكلام له ضد أم لا تقولون ذلك. فان قلتم: لا ضد له 
فهذا محال تشهد به العادات والعارف وأرباب العقولء وإن كان له ضد فبینوا غير 
الخرس والسكوت ولا تجدون إلى ذلك سبيلٌ» ولانه لو جاز أن يقال (هذا الكلام مع 
السكوت والخرس لجاز أن یقال)۱) مثل هذا في العلم والجهل فيقال الجهل ليس بضد 
العلم من حيث أنه يمتنع اجتماعهما كالموت مع العلم / وقد وقع الاتماق أنه فول باطل 
فكذلك هاهنا ولا فرق بیهما. 
(۱) سقطت س (ط) 


VA بت‎ 
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الایضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


قالوا: قد يجور أن يخلو الباري من الشيء وضدهء ولهذا لا نصفه بالعقل ولا 
بضده ولهذا الماء ليست له رائحة كريهة ولا ضدهاء وكذلك الجماد لا تصفه بانه متكلم 
ولا أنه أخرس ولا ساکت. فهذا أمر قد استقر حكمه في الشاهد والغائب. 

قلنا: الذي يوصف بالكلام وضده الحي القادر» فمتى وجد منه الكلام سمي 
متكلماء ومتی عجز عن الكلام ثبت فيه ضده من السكوت واخرس والآقات() 
الموجبة لذلك» وهذا أصل مستقر مستقيم لا اختلاف فيه. 

فأما نفي وصفه بالعقل وضده فلأمرين: آحدهما: النقل وذلك أنه لم يات النقل 
بذلك فتبعناه فيه. والثاني: أن العقل اما هو من صفات الآدمي؛ لانه يعقله ويحبسه 
عما لا يجوز على ما يجوزهء والباري لا يصدر منه فعل يوصف بأنه لا يجورء 
(ولا) يحتاج إلئ حابس يحبسه عما لا يتصور وجوده منه» ولا إلى ضده ولانه قد 
ثبت استغناء الباري عن العقل بالحكمة» وهاهنا پخلافه» وأما الماء فان له رائحة لطيفة 
على ما ذكر / فما خلا من رائحة غير أنها تقل في إدراك الحس كما أن له لون لطيف 
يدق عن اس ولان الرائحة ليست من تام الكمال فجاز خلو المحال عنهاء وعن 
ضدها وهاهنا بخلافه لان الكلام من ام الكمال وعدمه نقص فافترقا فأما الجماد 
فالکلام وضده لیس من خصائصه ولا من صفاته فهو کالعلم في حقه» والجهل» وفي 
الحي الأمر بخلاف ذلك . 1 

واحتج المخالف بقوله تعالی: إا جعلتاة قرآنا عربيا 4 [الرعرف: ۳ وکل مجعول 
مفعول» وكل مفعول مخلوق. 

والجواب9) أن الجعل قد ورد في القرآن وليس المراد به الخلق والإحداث ومنه/ قوله 
تعالی: ولا تجعوا الله عرضة لأيمانكم 4 (اقرة: 54 ليس الراد به تخلقوا الله 
(تعالى)9) . 
(۱) في (ط) الاداة. 
(؟) في (ط) فلا. 


(۳) في (ط) فالجواب. 
(4) سقطت من (ر). 


FA‘ 
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وقوله تعالی: « این جعلوا القرآن عضين ) «دبر: 64١‏ ظ وجعوا الملائكة الذين هم 
عباد الرجمن نا 6 [الزعرف: ۹ وقوله: « وجعلني مباركا أين ما كنت 4 [مريم: ۳۱ 
رب اجصل هذا ابد آمنا4 (يرسيم: ۰1:۰ .وهذه المواضع كلها ليس الراد بها الخلق 
والإحداث فيطل ما ذكروا. 

والثاني : أنه إذا ثبت أن الجعل يراد به الخلق مرة» ويراد به غيره مرة فنحن تقول 
معنى قوله هاهنا جعلناه أي أظهرناه وآنزلناه» وسمیناه ووصفناه بدليل ما ذكرنا. 

قالوا: معلوم أنه أخرج هذا الكلام مخرج الامتنان علينا في أنه جعله مفهوما لنا 
بلغتنا (ولو6 لم يكن ذلك بفعل منه لما ثبت له فيه النة وإذا ثبت أنه فعله فهذا هو 
الخلق بعينه» ويحقق هذا ويوضحه أنه ما يمتن علينا بأفعاله لا بصفاته» ولهذا ما امتن 
علينا بعلمه وقدرته (وعظمته)0 إلى غير ذلك؛ لأنه لا منة له علينا في ذلك لم يبق 
إلا أنه من علينا بفعله» وهو جعله قرآنً عربياًء وهذا هو حقيقة الخلق» وما يقوي هذا 
أنه سماه عربياً» واللغة العربية ما (هي) من أوصافنا وصفة کلامنا فسوی بين كلامنا 
وكلامه في ذلك وهذا / يقوي أنه مخلوق. 

قلنا: لا يصح هذا لوجوه: أحدها: أن الامتنان عليتا في ذلك بكونه مفهوما لنا وان 
لنا من الصفة ما پوجب لنا إدراك فهمهء فالمنة له في أنه جبلنا على لغة توافق لغة 
القرآن حتى يحصل لنا فهمهء وإنما أضاف الجعل إليه على سبيل التجوز وان كان مما 
لا يتصور فيه الجعل» ولأن معنى هذا الكلام أنه لو كان القرآن ما يجعل لجحعلناه قرآناً 
عرییك؛ ومثل هذا قد ورد به القرآن ومنه قوله تعالى: لإ لو ردنا أن تتخذ آهوا لأتُخذناه 
من لدا دلانیه: ]٠۷‏ والمراد (به6(؟) لو أردنا أن نتخذ ولد لاتخذناه من عندناء وان 
كان اتخاذ الولد على الله (تعالى)2*0 محالا / ومثله هاهنا. 
(۲) في (ط) وعطيته. 
(۳) في (ط) هو. 


(4) سقطت من (ر) 
(5) سقطت من (ر) 


- ۳۸۱ _ 


7ط 


۹ ر 
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ويحقق هذا ويوضحه أن جعل الكلام العربي غير عربي» ويكون هو هو من المحال 
الذي لا يكن وقوعه فبان بهذا أن الامتنان منه بأنه خصنا بإنزال هذا الكتاب الذي 
نفهمه بلغاتنا لأنه ما لا يتصور وقوع الجعل فيه بحال. 

واحتج بقوله تعالی: وما تفت نوشن ره 4] فسمی 
الذکر محدثاء والذکر هو القرآن فدل على أنه محدث. 

واطواب(() أن هذا ذکر منکر دیس فيه ما یدل على (أنه)(") ذکر مخصوص فما 
الدلیل على أنه آراد به القرآن؟ ویحقق هذا أن الذکر یشتمل على (معان)(۳) منهاء الذکر 
الذي هو الکلام إما القرآن أو غيره ومنه قولك: ذکرت الله (تعالی)(*ک وذکرت كذاء 
ومنه الذکر الذي هو ضد النسیان» وهو علم القلب ومنه الذكر الذي هو الشرف» ومنه 
قوله تعالى: « وإنه لذكر ث ولقرمك 4 [الزخرف: 44( أي وانه لشرف ومنه الرسول ومنه 
قوله تعالى: قد أنزل الله إليكم ذكرا :41 رسولا تلو علیکم 4 [الطلاق: 201-٠١‏ وإذا كان 
الذكر منكراً فيحتمل أنه أريد به أحد هذه الوجوه؛ أو الأذكار المحدثة غير القرآن» وأجاب 
إمامنا أحمد - رضي الله عنه 2*0 بهذا وأنه منكرء ولیس معه ما يدل (علی)۱) أنه أراد 
به القرآنء وإلا فالقرآن جاء بالذكر المعروف في قوله: «إمن والقرآن / ذي ال کر 4 (س: 0۱. 

وأما قوله محدث فيحتمل أنه محدث نزوله وإظهاره دون نفسه وهذا جائز. 
ويحتمل أن يريد بقوله محدث: أي جلي واضح وقد تقول العرب محدث» والراد به 
الواضح الصقیل الجلي » وأنشدوا منه: 

ضربت به عند الأمير فارعشّت يداك وقالوا محذث غير صارم 

أي جلي صقیل . 
(۱) في (ط) فالجواب. 
(۷) سقطت من (ط). 
(۳) في (ط) معاني. 
(4) سقطت من (ر). 


62 سقطت من (ر). 
(1) سقطت من (ر). 


TAY 2 


واحتج بقوله تعالى: « وکان آمر الله مفعولاًم [الاحزاب: 0177 والامر هو القرآن الذي 
هو في قوله: ألا له الخلق والأمر 4 [الاعراف: ۰4] فقد آخبر أنه مفعول» والمفعول 
مخلوق. 

والجواب(21: آن الامر هاهنا آراد به قضاه / (وتقدیر)(۲) ولهذا قد فسره في الآية ۸۱۶ ر 
الاخری (وهي)(۳) قوله تعالی: »وکا أمر الله درا مقدورا ‏ [الاحزب: 1۳۸ وما يبين 
هذا أنه قال في آول الآية: لما فضي زید منها وطرا زوجتاكها لكي لا يكرت على 
المؤمين حرج 4 [الاحزاب: ۰۲۳۷ فبين أن قوله وكان أمر الله (تعالی)(*) ما قضاه له من 
تزويجهاء وما آراد من تشريع جواز نكاح زوجات الأدعياء إذا قضوا منهن وطرء ولأنا 
نحمل قول الأمر على الشأن والقصةء وذلك يعود إلى المفعولات والمقدرات 
والمقضيات» وما يظهر من شئون عباده في تصاريفهم» ومثله قوله تعالى: وما أمر 
فرعون برشید 4 [مود: ۹۷] . 

واحتج بقوله تعالى: ذإ ومن قبله کتاب موس 4 [الاحقاف: ۱۲] فأخبر أن له ما هو 
قبله.ء وهو كتاب موسى وقوله تعالى: «(مصدقًا لما بین يديه 4 [لاحتاف: ۳۰] يعني الأ 
سبقه من الكتب (السالفة)*؟. 

والجواب217: أن المراد بالسبق والتقدم في الظهور والانزال لا في الوجود» كما روي 
أن الله تعالى كتب في كتابه سيقت رحمتي غضبي» ليس الراد به سبق صفة من صفاته 
للأخرى وإما المراد به سبق سببها وموجبها الذي أظهرته لعبادي من إنزال الكتب 
والنذارة والدعاية» والحجة على العذاب والعقاب. 
(؟) في (ط) وتدييره. 
(۳) في (ط) وهو. 
(4) سقطت من (ر). 


(۵) فى (ط) السابقة 
(1) فى (ط) فالجوات 


„FAT 2 
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a مم‎ 


لانه حدث بعد أن لم يكن. 

وابواب"(٩:‏ أن الحديث عبارة عن الكلام الذي تقع به الاخبار مأخوذ من الحادثة 
وهي الفاوضة في الكلام بالاخبار والقرآن خبر أنزله الله إلى عباده» ولأنه أضاف إليه 
اسم الحديث لكان قرب ظهوره إلى عباده (لإنزاله)29 فأما (با)۲۳ يرجع إلى نفسه 
وحدوثه في ذاته فلا. 

واحتج بقوله تعالی : ( کتاب أحكمت آیاته نم قصلت من لدد حكيم خير ) [هود: ۱] 
والاحکام والتفصیل فعلان» وما يحله الفعل فهو مخلوق. 

والجواب7؟) : أن الراد به أحكم معناه وما حواه / من الاحکام والاوامر والتواهي 
إلى غير ذلك. أو المراد بإحكامه إثبات حكمهء وأنه لا يجور أن ينسخ بجملته ويرفع 
حكمه كما فعل بالكتب قبله» فاما لان يكون مفعولا في (نفسه(۹ فلا. 

واحتج بما روي عن عمران بن حصين أن النبي صلى الله عليه وسلم قال: "كان 
الله (تعالی)(1) قبل أن يخلق الذكر ثم خلق الذكر (فکتب)() فيه كل شيء "0 . 

والجواب: أن أحمد ‏ رضي الله عنه ‏ قال : "لم يروه خلق الذكر إلا الطنافسي عن 


(۱) في (ط) فالجواب. 

(1) في (ط) بانزاله. 

(۳) في (ط) "أن * 

(5) في (ط) فالجواب. 

() في (ط) في نفسه مفعولا. 

(9) سقطت من (1). 

(۷) في (ط) وكتب. 

(۸) أخرجه أحمد (4/ ۱ عن أبي معاوية عن الأعمش بإسناده "كان الله تبارك وتعالى قبل كل 
شيء؛ وكان عرشه على الاء» وكتب في اللوح ذكر كل شيء". وأخرجه بالفاظ متقاربة عن عمران 
ابن حصين الب‌خاري (۳۱۹۱) (۱/ ۲۸۷ )۷٤۱۸(‏ (۱۳/ قل النسائي في الكبرى (-51) 
۷۵ وغیرهم. ويستدل العتزلة بلفظة "ثم خلق الذکر " على أن القرآن مخلوق وهی باطلة 
مخالفة للروایات الصحيحة للحدیت. راجع عبد اببار : الغني (۱۱/۷). ۱ 


TA 
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الأعمش عن جامع بن شداد عن صفوان بن محرز عن عمران ووهم فيه» والصحيح 
ما رواه أبو معاوية عن الأعمش بالاسناد أن الله كتب الذكرء وقد قيل: إن الذكر هاهنا 
آراد به اللوح الذي كتب فيه الذكر فسماه ذکراً على سبيل المجاز لقربه منه» كما سمى 
الرسول ذكراً لوصوله على يده فسمى اللوح ذکراً كما يسمى المصحف قرآناً بقول 
النبي صلى الله عليه وسلم "لا تسافروا بالقرآن إلى أرض العدو "۲۱۱ أي ما فيه القرآن. 
واحتج بأن كلام الله تعالى يجب أن يكون متنزهاً عن النقص والعيب» وما يوجب 
النقص» وقد ثبت أن القرآن فيه خطاب الأمة بالتكليف» وإسماعهم الأخبار 
والتصص. وإلزامهم الامر والنهي ووجود ذلك من غير سامع / لا يكون مفيداًء 
والكلام الذي لا يفيد يكون عبثاً وهذياناً» وذلك يوجب نقصاً في المتكلم والكلام 
جميعاً؛ فاقتضى ذلك أن لا يكون كلامه موجوداً إلا عند خطابه» وذلك يوجب أن 
يكون محدثا ومخلوقاً. ومما يقوي هذا أن الله تعالى أخبر عن اقوال الذين حكى عنهم 
من الرسل ومن أرسل إليهم من فرعون وهامان وغيرهم من الأمم وأخبر عن الشيطان 
أنه قال والنملة وغير ذلك وقوله ذلك عنهم قبل وقوعه كذب» وذلك لا يجور. 
والجواب: أن الكلام إنما يكون عبثاً إذا خلا عن فائدةء فأما انفراد المتكلم به / فلا 
يوجب ذلك أن يكون عاطلاً عن إفادة» وكلام الله منفردآ بوحدانيته يفيد فوائد منها: 
أنه يثبت له استحقاق صفة الكلام في القدم» وأن لا يكون الكلام في حقه صفة حادثة 
(وحدت)(۲) بعد أن لم يكن» وهذه من أكبر القوائد» ومنها أنه يثبت له تحقيق العلم 
باحوال الصنوعات من خلقه؛ (وحقق)۳۱) ذلك بقوله ولانا قد وجدنا أن الادمي 
ینفرد بكلامه ولا يخرج بذلك عن الفائدة» ولا یدخل في حيز العبث ولهذا ینفرد 
(۱) حديث صحیح ثبت عن ابن عمر مرفوعاً. آخرجه البخاري (۲۹۹۰) (۷/ ۰0۱۳۳ ومسلم (۱۸۹) 
(۰)۱4۹۱/۳ أحمد ( ۰۷/۲ ۰۵۵ 37 ۰۱۲۸ وأبر داود (١1١5؟)‏ (۳/ 41م ابن ماجه (۲۸۷۹) 
(4:۱/۲). 


(۲) في (ط) وجدت. 
(۳) في (ط) وحقوق . 


۳۸۵ - 


۷ب/ط 


۲ ر 


۹۸ط 


۳ ر 
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بدراسة العلمء وأمثال ذلك (ولا۱(6) ينسب بذلك إلى العبث والهذيان؛ إذ فيه معنى 
مطلوب تدعو إليه الحاجة أو غير ذلك من الاسباب الوجبة فمن طريق الاولی أن يكون 
في الغائب مثلهء إذ الفائدة التي أثبتناها أقوى . 

وأما تعلقهم بأن فيه خطاباً للمعدوم فذلك لا يصح؛ لان تقدم الخطاب على وجود 
الخاطب إذا كان ذلك مشروطاً بوجود المخاطب أمير صحيح جائزء ولهذا إنما حصلت 
المواجهه بالخطاب لمن في عهد النبي صلى الله عليه وسلم ثم أنا دخلنا في الخطاب وان 
كان وجودنا بعد الخطاب بزمان طويل» فإذا جاز تقدم الخطاب على بعض المخاطبين / 
معلقاً بشرط وجوذه فكذلك الكل ولا فرق. 

وهذه مسألة قد استوفيناها في أصول الفقه» وقد تأكد هذا بقوله تعالى: «لأندركم 
به ومن بلغ » [الأنعام: 15] معتاه أنا نذیرکم بالقران» ومن بلغه القرآن من حدث فيما بعد 
فنا نذيره» وبهذا ثبت صحة قوله تعالى: 9 وما أَرَسلْنَاك لا کال لاس 4 (سبا: 11۸. 

وما يحقق هذا ويوضحه أنه قد يوجد في خطاب أهل التكليف بعضهم لبعض بأوامر 
يكون الأمور بها في حالة الأمر معدوما؛ ولهذا يوصي أن ينصب لاولاده من ينظر عليهم 
ما فلان باسمه أو من كان من قبيلة فلان بنسبه» أو من كان عالماً أو قاضیاً أو أمين حكم 
لصفته وكذلك في الوقوف / فيمتثل آمره» ويعمل به بعد ثبوته بالسنين الكثيرة. 

وقد أجاب بعض الموافقين لنا في هذه المسألة بجواب زعم أنه كاف في رد شبهة 
الخصمء وفيه بیان للضعف فيما قدمنا من الاجوبة. فقال إنما يطلب التعليل في إثبات 
ما إثباته ووقوعه يكون على حسب الاختيار» فأما صفات النفس فتلك تشبت واجبة 
لنفسه کشبوت العلم والقدرة» وما يقبت للنفس فلا يطلب لاثبانه علة في حق الباري 
تعالی» «وآنا۲16) متى طلبنا علة مصححة للوصف أفضى ذلك إلى ثبوت الصفة على 
طريق الاخشيار فيكون مراده ومفعوله» وکل مراد ومفعول يجب أن يكون محدثاً 
مخلوقاً لافتقاره إلى مرید. وفاعل. 
(5) في (ط) فإنا. 


781 
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وما طلبوه في حق الباري ما يحسن أن يطلب في حى الادمي؛ لان صفاته موقوفة 
على إرادة فاعلها واختیاره» وإيجاده» وهذا الكلام فيه ضعف من جهة أن الصفات 
الثابتة لله تعالى الواجبة لنیفسه. فإنها وان خرج إثباتها عن مقام الاختيار إلا أنها 
محروسة عن إلحاق نقص» بل يجب إثباتها على سبيل الکمال» فصار إثباتها مشروطاً 
بجا ذکرنا | . 

ولا خلاف بين أهل الإثبات عامة أنه لا يجوز أن يلحق به صفة تدعو إلى نقص» 
ولهذا نفينا عنه الجسمية والجوهرية والكيفية والكمية» وامتنعنا من إثبات ماهية يتصرف 
فيها العقل لما في ذلك من نقيصة؛ ولهذا المعنى دخل أرباب التأويل فيما استجازوا 
تأويله من نقل ظاهر الخبر عن أصله وصرفه عن حقيقته لعارض نقص يلحق من بقاء 
على الظاهر والحقيقةء فصار هذا الذي قيدنا به الصفات فيما (اتفقت)(۱) عليه الأمة 
مبطلاً لما ادعاه هذا القائل ولان إظهار الفائدة في الصفة وتحصيل الطلوب بهاء وتأهيل 
الحاقها وإثباتها با ينبه على صحة الاستحقاق ويمنع (من) نفور النفس والعقل عنها 
آمر مطلوب فيما يراد علمه في الشاهد / والغائب والقديم والمحدث؛ ليكون الاثبات 
على بینة» والمنع على سبب موجب أو أمر مانع على ما يقتضيه النفي والاثبات . 

وأما قولهم إن كلام الله صدق وإخباره عن النملة والهدهد وفلان وفلان بأنهم 
قالوا وأجابوا وملوا إلى غير ذلك قبل وجوده كذب قول ليس بصحيح.ء وذلك أن 
الأخبار قد تقع على وجهين: أحدهما: سابقة لا أخبر به فذلك نجعله من أقسام العلم 
إذا كان حقاء ومن أقسام الجهل إذا كان كذبا. والثاني: قد تقع تابعة بعد وجود المخبر 
عنه فتکون من أقسام الصدق. وان كان صادقاً وهو الذي يكون عند السبق علماً أو 
يكون من أقسام الکذب. وهذا الذي يكون عند السبق جهلاًء وهذا آمر صحيح» ولان 
الأخبار من أقسام الكلام الداخل في مقترنات التضايف» وهو أنه إعلام من المخبر 
(به)" العالم إلى الخبر به (فإذا)0؟) كان سابقاً على اللخبر فقد وجد فيه أحد 


(۱) فى (ط) اتفق. (۲) سقطت من (ط) 
(۳) سقطت من (ر). (5) في (ط) وإذا 


- FAY + 


۷ب/ ط 


۶ ر 


۹ط 


۵/ ر 


ط/ب٩‎ 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


المتضايفين وبقي / اجتماع التضايف على شرطه في وجود المخبر به» وصار ذلك 
كالامر المتقدم وجوده على وجود المأمور سواء» وهذا صحيح ظاهر لا شبهة فيه. 

وجواب آخر: وهو أن تضايف الاخبار إلى (الخبر وللخبر)(۱؟ في حقه تعالى يجري 
مجرى العلم فإنه يتعلق بالمعلوم بشرط دخوله في حيز العلم» ولا يقال إنه لما عدم 
المعلوم الذي يتصور وجوده يجب أن يرتفع العلم» وكذلك القول في القدرة لا تتقدم 
بجنسها ولا (نثبتها)() إلا عند وجود المقدور وكذلك القول في الإرادة؛ وغير ذلك من 
الصفات» بل نقول تأخخر القدور عن القدرة لا يدل على عدمها فليكن في الخبر أيضاً 
كذلك ولا فرق بينهما. 

واحتج بأن قال: قد اتفقنا على أن الكلام هو الحروف والاصوات؛ ومعلوم أن ذلك 
من جملة المفعولات» ولهذا نقول في كلامنا لما كان فعلاً كان مخلوقاء لأنه من نتائج 
أفعالنا وحركاتنا / في محال قدرنا . 

والجواب20: أن الحروف والأصوات المحدثة مفعولة لأنها من العباد ومضافة الیهی 
فأما كلام الله تعالى فلا يجوز أن يقال كلام الله مفعول لاتفاقهما في حد الكلام» آلا 
ترى أنا نتفق والباري في حد العلم» ونختلف في ماهیته» فعلمنا عرض ومكتسب أو 
ضروري» وعلم الباري تعالى ليس بعرض ولا مكتسب ولا ضروري» وكذلك يتفق 
القديم والحدث في حد الوجود والبقاء والحياة وان اختلفا في ماهية ذلك ومثله هاهناء 
ولائا قد بينا أن كلام الله تعالى غير مرتب في وجوده وكلام الآدمي مرتب في 
وجوده. لأنا نتكلم بالات وادوات ولا يمكننا الإتيان به جملة واحدة؛ لأن ذلك يوجب 
إثبات حركتين وأكثر في حالة واحدة بآلة واحدة» وذلك محال» وكلام الله لا يحتاج 
الباري فيه إلى آلات وأدوات وحركات على / ما قدمنا بيانه فلذلك افترقا. 


(۱) في (ر) المخبر والمخبر. 
(۲) في (ر) لن تقدم ولا نثبتها. 
(۳) ) في (ط) فالجواب. 


- ۳۸۸۰ 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


كلام الله تعالی القرآن وغیره من کلامه هو اخروف والاصوات وهو قول عامة 
العلماء» وذهب الأشعري إلى آن الكلام من الله ومن غيره من العباد (معنی(۱) قائم 
في (النفس)۲7) وأن الحروف وأصوات عبارة عنه وهى غير" واختلفت الرواية عن 
الأشعري في الحروف والأصوات هل تسمى كلاماً حقيقة في حق العباد أم لا. فقال 
مرة إنها ليست کلام في حق العباد كما أنها ليست كلاما في سق الله تعالى وقال مر 
أخرى هي کلام حقيقة في حق العباد. 
والدلالة على ذلك طريقان. آحدهما: النقل والآخر المعنى المعقول. 
فأما النقل فمنه قوله تعالى: $ له تحرل به لسانك لتعجل ب به 40 إن علينا جمعة 
وفرآنه 4 [القيامة: ۰۱1 ۰۲۱۷ والذي يتحرك به اللسان إنما هو الحروف والاصوات وذلك 
أن هذه الآية وردت على سبباء وهو أن النبي صلى الله عليه وسلم / "کان إذا سمع 
القرآن من جبريل قرأه معه حرصا على حفظه فأمر “نبي صلل الله عليه وس 
باستماعه من جبريل ثم إنه يقرأه بعد (ذلك)*) على سبيل الاتباع له في ذلك 
(وهو)(9) ظاهر واضح في أن الذي يتحرك به اللسان هو القرآن الذي سمعه من 
جبریل» وليس ذلك هو المعنى القائم في النفس . 
)١(‏ في (ط) بمعنى. 
(۲) في (ط) بالنفس. 
() ذهبت المعتزلة إلى أن حقيقة الكلام هو الحروف المنظومةء والأصوات المقطعة. وقالت الأشاعرة 
والكلابية إن كلام الله تعالى هو معنى قائم بالنفس ليس بحرف ولا صوت وهذه الحروف والاصوات 
هي حكاية عن كلام الله على قول ابن كلاب» وخالفه الأشعري في ذلك فقال: لا يجوز أن يقال 
إنها حكاية لان الحكاية تحتاج أن تكون مثل المحكي » ولكن هي عبارة عن الأمر القائم بالنفس. 
راجع عبد الجبار: الغني (7/1 0۷ شرح الاصول الخمسة (۰۵۲۸ ۰۵۲٩‏ الجويني: الإرشاد 
(۰۱۰۷ ۱۰۸ ابن تيمية: الفتاوى الکبری (0494/7)» الجرجاني: شرح المواقف (۸/ .)٩۲‏ 
)٤(‏ سقطت من (ط). 
)٥(‏ في (ط) وهذا. 


- ۳۸۹ - 


٦‏ ر 
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1۱۱۰۰ 


۷ ر 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ودليل آخر: قوله تعالى: وا سوام رل إلى الول ترط نمض من 
الدمع 4 [الائدة: ۸۳] وقوله تعالی : «وإذا رئ القران فاستمعوا لَه وأنصتوا » [الأعراف: 
۰ وقوله تعالی: ‏ وقال این کفروا لا تسمعوا لهذا القرآن 4 انصلت: ۰0۰ وقوله 
تعالی: « وإِذْ صرفنا لك تفرا من الجن يستمعون القرآن 4 الاجتاف: ۰6۳٩‏ وقوله تعالى: 
فل أوحي إِلي أنه استمع تفر من الجن فقالوا إا سمعنا قرانًا / عجبا 4 الجن: .6١‏ ولهذه 
الایات نظائر كثيرة تدل على أن القرآن هو المدرك بحاسة السمع» وذلك أمر يختص 
(بالكلام) 2١7‏ الذي هو الحروف والاصوات ولا يتعلق با في النفس. 

ودليل آخر: قوله تعالى: «فقال إن هذا لا سحر یزثر © إن هذا إلا قول البشر 4 
زلدثر: 14 70] وهذا فيما حكى أهل التفسير أنه أراد به الوليد بن المغيرة لما سمع القرآن 
قال: إن هذا إلا قول البشرء وهذه الإشارة اما هي إلى الحروف والأصوات التي هي 
التلاوات ولا يجوز أن تكون إشارة إلى ما في نفس الباري وهذا حسن واضح. 

ودليل آخر: قد وصف الله تعالى (کلامه)۲) بأنه نداء في مواضع من القرآن منها 
قوله تعالى: « وإِذ نادئ ربك موسی أن انت ارم الظالمين 4 [الشعراء: ۲۱۰ » وقوله تعالى: 
« وتادیناه من جانب الطُورٍ الأيمن وقريتاه نج ٩‏ آمریم: ۰۲0۲ وقوله تعالی: وم کنت 
بجانب الطور رد نادیتا 4 [القصص: +4] ومعلوم أن النداء خطاب هو حروف واصوات 
تصدر من النادي فتصل إلى سمع النادی بها تشتمل على اسم النادی وبهذا فسر الله 
نداءه لوسی فقال: ‏ أن يا موسئ إني آنا الله رب الْعَالَمينَ) القصص: ۱۳۰ يا مومئ 4:2 
ني نا ريك فاخلع نعليك 4 لطه: ۰۱۱ ۲۱۲ / یا موسئ نه أنا الله العزیز الحكيم 4 [النمل: 
٩‏ وقوله تعالى: « اي أنا الله لا ره إلا أنا قاعبلاني 46 لله: e114‏ وأمثال ذلك . وهذا 
يبين أن كلامه ندام» وحقيقة النداء كلمات هي حروف واصوات تشتمل على خطاب 
المنادى پاسمه . 


ودلیل آخر: وهو أن الله تعالی سمی نفسه قائلاً واخبر أنه خاطب بقوله مواجهة فى 


)۱( في (ر) الکلام . 
(۸) سقطت من (ط). 


۔ ۳۹۰ 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
مواضع منها قوله تعالی: وإ قال ربك للملائكة ٍني جاعل في الأرض خليفة 4 [البقرة: 
۰ القصة بطولهاء وقوله تعالی: قال يا موسی ٍّي فيك على اس برسالاتي 
وبكلامي فخذ ما آتيتك وکن من الشاكرين » [الأعراف: 1١44‏ ع وقوله تعالى: « وإذ فا 
للملائكة اسجدوا لدم فَسَجَدُوا / لا لیس ) اابترة: :۰0۳ وقوله تعالی: ونا دم . .اي 
اسكن أنت وزوجك الْجنّة > [البقرة: ۳۰] والآيات في هذا كثيرة. وحقيقة القول عند أهل 
الخطاب إثما هو كلام حروف وأصوات إذا وجدت من المخاطب سمي بها قائلاً كما 
يسمى متكلماء ولا نزاع في هذا عند جميع أهل اللغات العربية وغيرها. 

ودليل آخر: وهو أن الله تعالى سمى القرآن منزلا وتنزيلاً واعبر بإنزاله على 
رسوله صلى الله عليه وسلم؛ فمن ذلك قوله تعالى: «طه <> ما آأنزلنا عليّك 
القرآن لتشقئ © الل: ١‏ وتوله تعالى: « وه تکتاب عزِيزٌ 02 لا يأتيه الباطل من 
بين يديه ولا من خلفه تزیل من حکیم حمید ‏ (نصلت: ۰۱ ۰۲:۲ وقوله تعالی : واه 
بلسان عربي مبين ) [الشعراء: ۱۹۲ - ۱۹۵]. 

وقوله تعالى: « تزیل الکتاب من الله العزيز الحكيم 4 [الزمر: ۰۱ وقوله (تعالی)(۲۱: 
تتزيل الكتاب لا ریب فيه من رب امین 4 اسجد: ۲ والآيات في ذكر التنزيل كثيرة 
والمنزل الذي آتى به جبريل إلى النبي صلى الله عليه وسلم هو الحروف والاصوات؛ 
وقد سماه الله تعالی قرآناً وهذا جلي واضح . 

ودليل آخر : وهو أن الله تعالى أخبر / أن الكفار يريدون تبدیله واللغو فیه» ومن ۱:۸ ر 
ذلك قوله تعالی: «بریدون أن يدوا کلام ال دننی: ۰:۱۰ وقوله تعالی: ات 
بقرآن غير هذا أو بدله قل ما يكون لي أن أله من تلقاء نفسي © (بونی: ۰ وقوله تعالی : 
«وقَال الذين کفروا لا تسمعوا لهذا القرآن الوا فيه لَعلْكمْ تبون 4 دنست: ١٠ء‏ وإغا 
أشاروا بذلك إلى هذه الحروف والاصوات التي سمعوها من النبي صلی الله عليه 
وسلم . 
(۱) سقطت من (ط). 


- ۳٩۱ + 


۱ط 


۹ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ودليل آخر: (ومو)() أن الله تعالى تحداهم حين زعموا أنه من كلام النبي صلى 
الله عليه وسلم» وأنه مفترء وائه شعر وإنه سحرء على أن یأتوا بمئله في قوله: «قُل 
قأتوا بعشر سور مثله مقتریات » [هود: 1۳]» وقوله: قل قأتوا بسورة ملد [یونس؛ ۴۸] _ 
وفي موضع آخر « بسورة من مثله 4 [البقرة: ۰۲۲۳ وقوله تعبالى: «(ثل/ ثن اجتمعت 
الانس والجن علئ أن يأتوا بمثل هذا القرآن لا يأتون بمثله » [الإسراء: ۰]۸۸ 

وأخبر الله ؛ تعالى عنهم أنهم قالوا: جما هذا إلا إفك مفتری )با ۳ وقالوا: ان 
هذا الا سحر من 6 [الأنعام: ۰۷ وقال تعالی(۲) ام يقولون شاعر ر تربص به ریب 
المنون 4 [الطور: ۳۰]- 

وإنما الاشارة في جميع هذا نما (هي الی)(۲۳ الاصوات واطروف لا إلى ما هو قائم 
في اللفس» لان ما في النفس لم یصلهم ولا سمعوه» ولا عرفوه» وإنما عرفوا هذه 
التلاوات وإليها أشاروا بالشعر والسحرء > وقول البشر وتعليم البشر حيث أخصبر الله 
تعالی عنیم أنهم قالوا: «إِنْما یعلمه + بشر ر لسان الذي یلحدون الیه ۾ أعجمي وهذا لسان 
عربي مین » [التحل: ۲۱۰۳ 

قالوا: هذه الآيات تضمنت ما أضيف إلى الله تعالی» وتسمية القرآن ونحو ذلك 
على سبيل المجاز من جهة أنها عبارة عن کلامه» لا آنها كلامه على سبيل الحقيقة 
فتقديره يبدلون عبارة كلام الله» فأتوا بكثل عبارته وعبارة عن قوله وان هذا تنزيل عبارة 
كلامه فأما أن يريد به كلامه الحقيقة فلا. 

قلنا: الأصل في الخطاب الحقيقة فمن نقله إلى المجاز يحتاج إلى دليل فأما بمجرد 
الدعوى فغير مقبول» ولان تبديل العبارات أمر ليس بممنوع منهء واما الممنوع منه / 
م هو تبديل نفس كلامه تعالی» ويحقق هذا أن (العبارة)(*) عن الاشیاء إنما 


)١(‏ سقطت من (ط). 
(۲) سقطت من (ر). 
(۳) سقطت من (ر). 
(4) سقطت (ر). 
(۵) في (ط) العبارات. 


۳۹۲ - 


الإيضاح في أصوا ل الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


تكون لتحصيل الافهام والتقريب من النفس فهو يجري مجرى التفسير فهو مثل قولك: 
ذهب وزال ومر وانتقل ومضى إلى نحو ذلك مما يدل على معنى الكلمة لتحقيق 
فهمهاء قعلمنا أن النهي عنه إنما هو تبديل کلام الله» وتغييره ولأن الله تعالى إغا 
تحداهم بكلامه لعلمه أنهم يعجزون عن الإتيان بمثله. 

وإنما عجزوا عن الإتيان بمثل هذا الذي سمعوه فصار بذلك علما دالاً على صدق 
(الرسول) 2١!‏ صلى الله عليه وسلم / ولو كان عبارة عن كلام الله لما كان قد عجزوا 
عن كلامه القديم (وإنها)(2 عجزوا عن العبارات المحدثة» والحروف والاصوات المحدثة 
ومثل هذا لا يجوز أن يعير به» لأنه لو عيرهم بذلك لحسن أن يقال في جواب ذلك 
هذا الذي تقرعنا بالعجز عنه ليس هو صفة لك وإغا هو من جنس كلامنا ومخلوق 
كسائر الكلام وهذا مما لا يجوز لانه تقريع لهم با هو کلامهم؛ ومن جنس كلامهم 
فبان أن هذا كلام باطل لا يجوز الاعتماد عليه. 

ودليل آخحر: وهو أن الله تعالى افتتح كثيراً من سور القرآن بحروف مثل قوله 
الم <ار4 الس إطم) (کیعص» (حم4 «إعسق» (ص4 ([ف) 
۵ ونحو ذلك ومعلوم أن احرف لا يعبر به إلا عن معناه» ومعنی الحرف نما هو 
آحد آجزاء الکلمة لا غیر ولهذا إذا قيل ما احرف من ريد قلنا زید ثلائة أحرف» 
فكل واحد منها جزء من كلمة هي الاسم فلا یخلو ما أن یکون القرآن في الاصل 
حروفاً فهو هذه الحروف كما قلناء وإما أن یکون لیس بحرف فوجب أن لا تکون هذه 
الحروف عبارة عن كلام الله لأنها إنما يعبر بها عن الحروف» وهذا قول باطل . 

وقد احتج علماء التفسير من هذه الحروف / بوجه آخر وهو أنهم قالوا ما افتتح 
الله أوائل السور بالحروف ليبين أن جميع الكتاب إنما هو من هذه الحروف المقطعة» 
واستدلوا (علی)(۳) ذلك بقوله: « الع له ذلك الكتاب» [البقرة: ۱ 7] أراد به أن 


)١(‏ في (ط) رسول الله. 
() في (ط) غا. 


۳۹۳-۰ 


۸ب 


No.‏ ر 


۲ ط 


الإيضاح فى أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 
اح في : 


هذه اطروف هى أجزاء من ذلك الكتاب الذي وعدت به» وكذلك قوله : «الممن 
() کاب أتزل إليك قلا يكن في صدرك حرج هنه لتر به وذكرئ للمؤمنين » [الاعراف : 
۰ وقوله: ار تلك آيات الكتاب وفرآن مبين» دبر: ۰6۱ ونحو ذلك من 
الآيات (کشیر(۲) (تخبر)۳2 أن هذه احروف هی الایات» وهی الکتاب الذي أنزل 
إليك» وهذا طريق حسن من الاستدلال واضح / ۰ 
القرآن» ومنها ما پشتمل على أن كلام الله تعالى صوت. 
أما فى الحروف فما روي عن أبن مسعود أن النبي صلى الله عليه وسلم قال: 
"اقرءوا القرآن فإنكم تؤجرون في كل حرف منه عشر حسنات أما إني لا أقول « الم 4 
حرف ولكن آلف حرف ولام حرف وميم حرف فذلك ثلاثون خن "2ك وروي عن 
النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "يأتي على الناس زمان يقرأ أحدهم القرآن لا 
يسقط منه ألفا ولا واوا" وساق الحديث. 
وآما المروي في الصوت فما روي عن ابن مسعود أن النبي صلى الله عليه وسلم قال 
)۱( وفي الأصل (تلك آيات القرآن وكتاب مبين). 
(۷) سقطت من (ر). 
(۳) سقطت من (ط). 
)€( آخرجه الترمذي بسند صحیح مرفوعاً عن ابن مسعود (رقم ۱۳۹۱۰ (۱۷۰/۵) والدارمي موقوفاً 
(۲۳۱۱) وآخرجه ابن أبي شيبة في الصنف فضائل القرآن (رقم 4۹۸۱) موقوفاً عن اين مسعود 
ومرفوعاً عن عوف بن مالك الاشجعي وأخرجه الخطيب في تاريخ بغداد (5857/1؟) والبخاري في 
التاريخ الكبير )711/1١(‏ مرفوعاً عن ابن مسعوده قال الترمذي: هذا حلیث حسن صحیح غریب 
من هذا الوجه» وصححه الشيخ الالباني في صحيح الجامع / المكتب الإسلامي / ۳ ۰۲٤ھ‏ - 
۱۹۸۲م (رقم ۵ )1/ (VY‏ وفي السلسلة الصحيحة / الکتب الإسلامي / من دون / (رقم 
۰ (۲/ ۲۱۶). 
(6) لم أقف عليه مرفرعاً؛ وإنما آخرجه الخطيب في تاريخ بغداد (۱۱۹/۸) موقوفاً عن حذيفة» وکذا 
ذكره الجوهري في الصحاح /١(‏ 70؟) مادة لفت. وذكر الزبيدي في تاج العروس / المطبعة الخيرية / 
طا ۱۳۰۱ - ۶۱۸۸۰ | ( ۰ آنه في الغریبین للهروي: وفي التهذیب للأرهري . 


- ۳۹٤ - 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


'إذا تكلم الله بالوحي سمع صوته أهل السماء فيخرون سجدا" وفي لفظ آخر "سمع 
صوته أهل السماء کجر السلسلة على الصفا فيخرون سّجداً حتى إذا فزع عن قلوبهم 
يعني سكن عن قلوبهم نادى آهل السماء أهل السماء ماذا قال ربكم فینادون الق قال 
كذا وکذا "(۱. 
وروي عن النبي صلی الله عليه وسلم (انه)"“ قال: "إذا جمع الله تعالی الخلائق 
في صعید واحد فینادیهم بصوت يسمعه من بعد كما يسمعه من قرب أنا الملك آنا 
الدیان "۲۱ والاخبار في هذا كثيرة وإنما (اقتسصرنا)(*) على هذا لأئه كاف لمن أراد 
الله/ هدایته . ۱ ۱ ر 
وأما الدلائل العقولة فمن ذلك أن أهل اللغة العربية عامة قسموا الکلام ثلائة آقسام: 
اسم وفعل وحرف؛ وحد الاسم بأنه ینادی» ویعبر به عن شخص ومن خصائصه 
التنوين» والحروف الخنافضة إلى غير ذلك. والفعل ما تصرف (للماضی)(*۲ والحال 
والاستقبال واسم الفاعل والمفعول إلى أمثال ذلك» والحروف أدوات وصلات تدل على 
معان في غيرها نحو هل وبل ومن ونحو ذلك» وهذا اتفاق منهم أن ما خرج عن هذه 
القسمة فليس بكلام ومرد هذا إلى أن الكلام عندهم إنما / هو المغيدء والمفيد يقع تارة ۷ ۱ب/ط 


. آخرجه بمعناه من دود التصريح پنسبة الصوت إلى الله -تعالى- وهو ثابت في غيره من الاحادیث‎ )١( 
أبو داود (1۷۳۸) (۱۵/۵) عن ابن مسعود مرفوعاً» وابن حبان (۳۷) (1/ ۰۲۲۳ والبخاري معلقاً‎ 
عن ابن مسعود (۱۳/ 4۰۳) وقد خرجه موصولاً (4۸۰۰) (۸/ ۵۳۷) بلفظ إذا قضی الله الامر.‎ 
وكذا ابن ماجه (۹4) (۱۹/۱) وغیرهم.‎ 

(۲) سقطت من (ط). 

(۳) صحیح : روي عن جابر. آخرجه البخاري في "خلق أفعال العباد" (ص۰)۱۳۷ وذکره في صحیحه 
معلقاً بصيخة الجزم (۰)۱۱/۱۳ وفي الادب الفرد / فضل الله الصمد فى شرح الادب الفرد / ت 
محبي الدين الخطيب / الکتبة السلفية / ط۰۲ ۷ ۱ / (رقم ٩۷۰‏ (۰)8۳۳/۱ والحاكم في 
ی (۷/ ۰۲۷ ۰1۲۸ (8/ ۰.۵۷۲ ۵۷۵). وأخرجه آحمد (۰)6۹5/۳ وابن آبي عاصم / 
الستة / ت محمد ناصر الالباني/ المكتب الاسلامي / طا ١۰٤۱ھ‏ - ۶۱۹۸۰ (۲۲۵/۱) 

(4) في (ط) قإنها اختصرنا. 

() في (ر) الاضي . 


۳۹۵ 


۲ ر 


bA. 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


مفرداً وهو ما ذكرنا ويقع مرکباً وهو الحمل الجامعة للاسم والفعل نحو قام زيد والاسم 
والحرف نحو قوله: من زيد؟ وأمثال ذلك وهذا جسمیعه يختص بالحروف والااصوات 
لاغیر . 

قالوا: العرب إغا سمت هذا کلاماً على سبیل الجاز لا على سبیل الحقيقة ونحن لا 
نمنع من ذلك وإنما خلافنا في الکلام الحقيقة فمن أين لکم أن هذا هو الکلام الحقيقة ؟ 

قلنا: لا حلاف بين أهل العربية أن الكلام ینقسم إلى هذه الاقسام الثلائة» والظاهر 
من كلامهم الحقيقة فلا ينتقل عن الحقيقة الا بدليل يوجب ذلك. 

قالوا: إنما سموا الحروف والاصوات كلامآ لقربه من الكلام وأنه يظهر معناهء وقد 
يسمى الشيء باسم ما هو متعلق به؛ ولهذا يسمون ما في الكتاب علماً» وان لم يكن 
العلم في الحقيقة في الكتاب» وكذلك تسمون الحروف والاصوات التي تظهر على 
لسان المتكلم علماء ون كان العلم هو ما في القلب» وليس هو الحروف والاصوات 
الظاهرة على الألسن. 

قلنا: إن ما كان كذلك في العلم رجوعاً إلى حدهء وذلك أن حد العلم عند أهل 
اللغة إنما هو معرفة / المعلوم (على ما هو به۴۱۳ والمعرفة آمر يختص بالقلب فجار أن 
يكون ما عدا ذلك مما هو منه بسبب أن يسمى علماً على سبيل الجاز» وكذلك حدوا 
الكلام بالانقسام إلى هذه الأقسام الثلاثة» وإنما يرجع هذا التقسيم إلى الحروف والاصوات 
دون ما عداها فبطل ما قالواء ولان أهل اللفة قد فرقوا بين إضافة الكلام (وبین)(۲) 
إضافة العلم» ولهذا قالوا في الفقيه الساكت أنه يسمى عالماء وكذلك العالم بأنواع 
العلوم ولم يسموا الساكت متکلماً فيجوزون في الساكت أنه يسمى عالاً» ويمنعون من 
نفي العلم عنه مع سكوته. والكلام بخلاف ذلك فإنهم / إذا سكت لا يسمونه 
متکلما؛ وكذلك يسمون النائم عالاً ولا يسمونه متكلما فبان الفرق بين الكلام والعلم . 
وهذا الجواب ذکره قوم من أصحابناء وقد یتخرج منم هذا السژال وذلك أن من اصولنا 


(۲) سقطت من (ط). 


- ۳۹۱ 


الإيضاح في أصول الدين آیو الحسن علي ابن الزاغوني 
أن الكلام قسم من (أقسام)!!) العلم ولهذا قال إمامنا أحمد ‏ رحمة الله عليه _"“ أن 
القرآن من علم الله عز وجلء وقد (نبه)20 الله عز وجل على ذلك بقوله: وقد 
آتیناك من لد ذكر ٩‏ [طه: ۰۲4 وآراد به القرآن. 

واذا ثبت هذا فنحن نقول في الصحف کلام مکتوب» فلا تمنع أن يقول القائل 
كتاب فيه علم أن يكون ذلك قولة صحيحا وما يدل على ذلك قوله تعالى: «( الرحمن 
4 عم القرآن4 دارحمن: ١ء‏ ۷ وافا يعلم العلم» وقوله: اقرا باسم ريك الذي 
خلق 4 إلى قوله: ۾ عم الانسان ما لم يعلم 4 [العلق: .]١ - ١‏ وما علمه الله رسوله 
صلى الله عليه وسلم وهذه الأمة القرآن. 

قالوا: هذا الجواب يخالف القرآن لقوله تعالى: «اأْنزلّه بعلمه 4 [الساء: +1 فدل 
على أن علمه غيرهء وهذا مخالف لا ذكرتم من الإجماع على أن حد العلم غير حد 
الكلام فيجب لذلك أن يكون باطلا . 

قلنا: أما قوله تعالى: « آنزله بعلمه 4 / فقيل معناه آنزله وهو يعلم بإنزاله» وقيل 
أراد به أنزله جبريل عليك يا محمد بعلمه» وأيهما كان فليس الراد به ما ذكرواء وما 
يحقق هذا ويوضحه أن الإنزال اما هو فعل» والفعل إنما يكون معلوما لا مفعولاً 
بالعلم» وإنما يفعل الفعل بالقدرة والإرادة وما يحقق ذلك أن عادة أهل لطاب ذلك» 
وهو أن الرجل يقول خرج فلان بعلمي أي وأنا عالم به وهذا جلي واضح . وأما 
التفصيل بينهما في الحد فنقول؛ ليس كل علم كلامآ ولا كل كلام علماً فجاز لذلك أن 
يكون لكل واحد منهما حد جامع جخنسه. 

قالوا: فقد ورد في لغة العرب ما يدل على أن الحروف / والاصوات الظاهرة على 
اللسان إلى السمع دلالة على الکلام» وليست بكلام وأنشدوا من ذلك قول الأخطل: 
(۱) سقطت من (ط). 
(۲) في (ط) رضي الله عنه. 


(۳) في (ط) بينه. 
(4) بالاصل "وقد آتیناك من لدنا علما" . 


۳۹۷ 


۳ ر 


۳ب( 


۶ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


إن الکلام من الفؤاد وإغا جعل اللسان على الفؤاد دلیلک۱) 
قلنا: الحفوظ من شعر الاخطل غير ما قلتم» وهو أنه قال: 
. إن البيان من الفواد و(غا جعل اللسان على الفژاد دلیلا 


فلا نقبل ما حرف عن قولهء وما یحقق هذا آنا نعلم أن الاحطل من جملة أهل 
العربية ومن قسم الکلام الأقسام (التي)" ذکرنا. 

قالوا: فاکثر ما قي هذا أن أهل اللغة سموا الحروف والاصوات کلاماً ونحن نقول 
بذلك» وعندنا أن الحروف والاصوات کلام حقيقة» وهو في حق العباد» ومن يفتقر 
في الكلام إلى آلات وأدوات» فآما أن يكون ذلك جميع الکلام» وفي حق كل متكلم 
فلا. والباري تعالى متكلم وكلامه صفة لنفسهء فجاز أن يكون كلامه معنى قائماً 
بالنفس» ولیس بحرف ولا (بصوت)۳۱. 

قلنا: هذا القول يتضمن الإقرار بأن الكلام حقيقة هو الحروف والاصوات». وذلك 
إقرار مقبول. فأما ادعاؤكم أن الباري لا يكون كلامه كذلك فهذه دعوى / لا نسلمهاء 
فما الدليل على ذلك؟ فأما قولكم إن الحروف والاصوات تفتقر إلى مخارج وأدوات 
فاعله» وكلام الباري لا يحتاج إلى ذلك. 

فنقول: هذا الذي ذكرتموه ما هو في حق العباد عرفاً وعادة ووضعاً وجبلةء فأما أن 
الكلام في الاصل يفتقر إلى ذلك فلا» ولهذا قد وجد الكلام من غير آلات ولا 
أدوات ولا مخارج يدفع فيها الهواء» وكهذا کلام الذراع للنبى صلى الله عليه وسلم 
وتسبيح الحصا في يده» وقول السماء والارض: أتَينا طائعين 4 إلى غير ذلك من 
(۱) هذا البيت ينسبونه فى كتب علم الكلام إلى الأخطل التغلبي» لكني لم أجده فيما وقفت عليه من 

شعر الاخطل. 

انظر: شرح دیوان الاخطل / د. ایلیا سلیم الحاوي / دار الشقافت بيروت /۰ شمر الاخطل / ت 

د. فخر الدین قباوي / دار الآفاق الجديدة / ط۰۲ ۱۹۷۹ - ۱۳۹۹ه. 


(۲) في (ر) الذي. 
(۳) في (ط) صوت. 


- ۳۹۸ - 


الایضاح قي اصول الدين آبو الحسن علي اين الز اغوني 


الکلام الوجود في حق غير العباد فبطل ما ذکروه ولان ما ذکروه من الالات والادوات 
والاعتماد على دفع / (الهواء)' لیقرع الجسم وما آشبه ذلك مما يظهر معه الکلام 
ليس هو الکلام ولا الکلام الذي هو الصوت واطرف من فعل العبد ولا هو متولد عن 
فعله عندنا وعند (الاشعریة)۲۱. 

وقد اتفقنا على صحة الادلة الجلية على ابطال القول بالتولد. وإنما ذلك أمر 
يوجده الله ويظهره عند حركات آلات العبد في محل قدرته» وإذا ثبت هذا علمنا أن 
الكلام غير مفعول للعبد وإنما هو مضاف إلى الله تعالى» وإذا ثبت هذا بطل أن يكون 
الكلام عندنا فعلاً» أو أن يكون متولداً عن فعل» وكل صفة أضيفت إلى موصوف 
فإما أن تكون صفة نفسية أو صفة فعلية» وقد بطل أن يكون (الكلام)" في الشاهدة 
فعلاً أو تتيجة فعل فوجب أن يكون في الغائب كذلك؛ لان الحقائق لا تختلف في 
شاهد وغائب . 

قالوا: فهذا الذي ذكرتم يوجب أن يكون الكلام ليس بصفة للنفس ولا بصفة 
للفعل» لأنه إذا كان أمراً يوجده الله ويظهره قرين هذه الحركات على الوجه الخصوص 
ولا علاقة له بالادمي فذلك ينع أن يكون وصفاً للآدمي» فيجب أن لا يوصف / 
الانسان بأنه متكلم حقيقة؛ وما يؤدي إلى مثل هذا فهو قول باطل. 

قلنا: هذا الاعتراض إنما (يسع)7؟) ذكره من يخالفنا في مسائل التولد» فأما من 
يوافقنا على إبطال أقوال أهل التولد فكيف يحتج علينا ها يعكس على نفسه صحة 
مذهبه الثابت عنده بالادلة الجلية القاطعة. التي یکفر بصحتها مخالفيه فيهاء وكفى بهذا 
جواباً مبطلاً لهذا الاعتراض» ولأنا نقول قد يجوز أن يكون أمراً يوجده الله تعالى 
عند فعل أو ما يجري مجرى الفعل فيتعلق وجوده بمحله تعلق الصفة بالوصوف 


)١(‏ في (ط) الهرى. 
() في (ط) الاشعري. 
(۳) سقطت في (ط). 
(4) في (ط) نع . 


+۳۹۹ 


۰ ۶ 


۵٩۵‏ ر 


6 بط 


۲ ر 


۵ ۱۰ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ولهذا نقول إن الطعام إذا وصل إلى العي على وجه مخصوص تجدد معه بفعل /. الله 
تعالى وخلقه للجائع الشبع. فيقال: إنسان شبعان ونفسه موصوفة بالشیع» ما دام المعي 
علوءاً بذلك الطعام الخصوص فهو وان كان فعلاً لله تعالى. إلا أنه جعله وصفاً 
للنفسء وكذلك في الري بالماء» والقطع بالسيف» واندفناع السهم عن الوتر والحجر 
عن الكف عند الرمي وأمثال ذلك ولان المراد بهذه الإضافات نما هو النسبة بطريق 
التعريف وإضافته إلى وجود العلامة كإضافة السبب إلى السبب لتعليق الأحكام عليهء 
فاسا لكونه مفعولا للنفس فلاء وهذا كما يسمى القاتل إذا زهقت التفس عند الآلام, 
الحادثة بالجراحة قاتلا > وان كان زهوق النفس ليس من فعله» ومثله هاهنا. .رن 

,ودلیل آخحر: : أجمع اهل اللغة على وصف الكلام ووصف التكلم مدحا وذب) 
(با)(1) بقتضي أن الكلام عندهم هو (الحروف)" والاصوات لا غبير» فأما صبفات 
الإثبات والمدح» فقالوا لمن وجدت منه احروف والاصوات متكلمء ومدحوا الكلام ,بأنه 
مختصر صحیح النظم ملیح الترتیب وجیز مطول مکرر جلي بين بليغ, إلى آمثال ذلك» 
ووصفوا اشکلم به بأنه / جطیب وبلیغ ومصقع ومعرب إلى آمثال ذلك» وأما صفات. 
الم فقالوا فيمن عدمت منه الحروف والاصوات أخجرس وسباكت وعاجز عن الكلامء ۱ 
وقالوا في ذم الكلام ركيك ورديء وفاسد إلى نحو ذلك وقالوا في ذم المتكلم آفة,. 
وألكن والثغ وأقطع إلى نحو ذلك» وقسموا الکلام (ایض۳ إلى مشور ومنظوم 
ومسجوع ومطابق ومجانس .وکل هذه الصفات تصود إلى. الجروف والاصوات؛ وإلى 

۱ تبت في حقه أ عم في حت / دل هذا وله على ان الڳلام عندهم إها هو 
اروق والاصوات لا غيرء وهذا جلي" واضح لا خفاء به لمن تأمله. 

واحتج المخالفب بان الله تعالى سمي ما في النفس كلام في قوله تبالی: «(ويقولود, 
في أنفسهم ولا يعذبنا الله بما ول 4 (للجادلة: :۰ فإذا ثبت أن ما.في: النفس, پسمی. کلاماً . 


)١(‏ سقطت من (ط). 
() في (ط) الحرف. 
زفرف سقطت من (ط). 


r تا‎ 
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دل على أن حقيقة الكلام هو ما قام في النفس» وأن الحروف والاصوات عبارة عنهء 
وعلى هذا جرت عادة أهل اللسان» فإن الإنسان يقول لصاحبه في نفسي كلام أريد أن 
أطلعك عليه». ولهذا روي عن عمر بن الخطاب أله قال في يوم السقيفة: " وكنت قد 
زورت في نفسي مقالة آقوم بها بين يدي أبي بكر (فأتی)) في بديهته ا كنت زورته" 
وهذا يوجب أن يكون معروفاً في لغة العرب. وساثفاً مشهوراً. 

واواب(۲): آما الآية فلا. حجة فيهاء لأن الراد (بها)"“ ويقولون في آنفسهم 
بحروف وأصوات خفية» وإذا كان ذلك مکناً فالدلالة (بها6(*) مشتركة» .بل جانبنا 
آرجح من جهة آنا نجمع بين هذه الآية وما قدمنا من الآيات» ونعمل بابگمیع. 

والثاني: لو لم يرد به الحروف والاصوات الخفية لقلنا إنه سماه قول على نسبیل 
الجاز لا عبلى سبیل الحقيقة. كما یقول الانسان في نف سي بناء.دار» وفي نفسي .سفر 
إلى بلد كذاء / وفي نفسي محاربة بني فلان» وان كان يعبر بذلك عن النية والارادة ۸۰۷ و . 
والعزم على ذلك لا أن البناء حقيقة في نفسه ولا السفر ولا القتال». ونحن لا نمنع من. 
تسميته مجازاً وإنما الجمول عليه الحقيقة. 

الثالث: أنه يجوز أن يريد بذلك ما يستخيله الانسان ويفكر' فيه ویخطر على باله. 
بتأمل الفهم .والتدير», وسماء قولا. على اسبيل المجاز ./ .اباس 

وما يحقق هذا ويوضحه آنا لو طالبنا الخصم فقلنه له,أوجدنا الفرق بين الكلام الذي 
نقوله قائما في الفس؛ وبين ما يخطر.على القلب ویعتمده المتذكر المتفكر من تأمله . 
بالفهم إلى أنواع العلوم بتذكر أسمائهاء والفكر في تناهی آدلتها. وجل. ما.يتصفجه من 
شبهها الم يجد بينهما فرقآء وإذا وقعت البالغة في ذلك: إلى مقام التحقيق علم أن الذي 
پشیرون إليه ويسمونه كلامآ قائماً في النفس أحد ما سميناه من (التدبر)(). والتفكر. , 
() في (ط) فالجواب. 
(۳) في (ر) يه. 


(4) في (ط) منها. 


f 
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والتأمل والتصفح؛ والخواطر التي تنتهي (بصاحیها)) إلى النظر والاستدلال فیما لعله 
يريده من اصلاح أمر وتقدیم حال إلى غير ذلك نما هذا موضوع له ولتحصیله؛ وما 
ينتهي بصاحبه إلى هذا المقام يدل على أنه لم يقف على حقيقة المسألة المطلوبة ولا 
يفصل بینها وبين أغيارهاء وأما قول الناس بعضهم لبعض في نفسي كلام فإنما يراد به 
المجاز على أحد الوجوه المقدم ذكرها وكذلك قول عمر بن اخطاب. 

(واحتج بقول تعالى : فإ آيتك ألا تكلم الثاس فَلاثة أيام إلا رمزا » [آل عمران: 4۱] فاستشتى 
الرمز من الكلام وعادة العرب أن يستثني الشيء من جنسه؛ لأنه إخراج بعض ما شمله 
اللفظء والرمز ليس من جنس الحروف والاصوات فدل على أن جنس الكلام غير 
ذلك). 

والجواب": آنا إذا تأملنا ما تذهبون إليه لم يصلح أن يكون الاستثناء ما يدخل 
عليه لانکم تقولون الكلام من الله تعالى شيء واحد /۰ وأن أمره هو نهيه وخبره» 
وجميع أنواع الكلام وأقسامهء فإن عندكم أن قوله: «ٍلي أنا الله وهو قوله: 
أقيموا الصلاة4 وهو قوله: ل وآتوا الرّكاة4 وهو قوله: ليا يها الذين آمنُوا © وهو 
قوله: « یا أَيهًا ارأسول 4 وهو قوله: ولا تقربوا الزن 6 . 

وإذا كان الكلام عندكم شيئآ واحدا لا يدخله التعداد ولا الانقسام ولا التبعيض ولا 
التجزئة (كان)“ الاستثناء منه باطلاً؛ ولان الاحتجاج بهذه الآية لا يصح عندكم من 
وجه آخرء وهو أنكم لا تقولون الرمز کلام لأنه فعل وهو حركة وإشارة / على وجه 
مخصوص وقد اتفقنا على أن الكلام ليس بصفة فعلية» وزدتم أنتم بأن قلتم هو معنى 
قائم في النفس» والمعنى القائم في (النفس) ليس برمز ولا من جنس الرمز فبطل 
تعلقكم بهذه الآية. 
(۱) في (ط) بصاحبه. 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) في (ط) فالجواب . 
(4) في (ط) وكان. 
)٥(‏ في (ط) بالنفس. 


- 
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جواب آخر: أن الاستئناء حقيقة هو إخراج بعض ما شمله اللفظ قأما هذا الموضع 
وأمثاله فليس باستئناء حقيقة لأنه من غير الجنس ومنه قوله تعالى: ما آهم به من عم 
لا اتباع الظّن 4 [الساء: ۱۵۷] وان كان الظن لیس من جنس العلم» ومن ذلك أنشدوا: 
وبلدة ليس بها أنيس إلا اليعافير (وإلا)' العیسر(۲) 
واليعافير والعيس ليسا من الانیس في شيء» وأنشدوا من ذلك أيضاً 
وقفت (فیها۳(6) (أصیلانا أسائلها)؟» (عيت)) جوابا وما بالربع من احد 
إلا (الاواري)۱) لايا ما أبينها والنؤي' كالحوص بالظلومة ابدلد(0) 
ومثل هذا کثیر في القرآن وآشعار العرب» واهل الكوفة یسمونه الاستثناء النقطع . 
واحتج بأن قال: لو كان القرآن وکلام الله حرفاً وصوتاً لوجب أن یکون محدثاً من 
جهة أن (الحروف)(۸) ما تفید ذا دخلها الترتیب» فإذا قلنا: ريد فلا بد أن تکون الزاي 
قبل الياء» والیاء قبل الدال ومتی زالت عن هذه الصورة والترتيب زالت عن إفادةء 
لأنا لو جعلنا الزاي في موضع الدال لكان دیز» وكذلك آقسام / التغییر ولو أننا ۸۱۰۹ ر 
قدرناها جملة واحدة فزال عن الإفادة لم يكن کلاماً صحيحاً؛ وما يدخله الترتيب 
والتقديم والتاخیر (يجب)!؟) أن يكون محدناً مخلوقاء وقد ثبت بالدليل القاطع أن 
(۱) في (ط) ولا. 
زفق من شواهد النحاة على الاستثتاء المتقطع ويلسب الحران العود عامر بن البارث: والیعافیر : آولاد البقر 
الوحشي » والعيس: الإبل يخالط بياضها صفرة. 
(۳) في (ر) بها. 
() بالأصل أصيلا لا أسائلها والتصويب من الديوان وكذا ما بعده. 
(۵) بالاصل أعيت. 
إف4 كتب على هامش ر( الأصيلا تصغير أصيل» وهر واحد الآصال والاواري جمع أري وهر الذي يشد 
فيه مقود الدابة والنؤى كالحوض يحفر حول الخيمة يستقر فيه الماء والمظلومة الأرض الصلبة. 
والابیات للنابغة الذییانی راجع ديوانه (ص4١١ )١١‏ تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم / ط دار المعارف. 
(۸) في (ط) الحرف. 
)٩(‏ في (ط) وجب. 


۳ 


بط 


۰ ر 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


القرآن قديم غير محدث. 

والجواب(١2:‏ أنا قد بينا هذا في فصل يخصه وقلنا إن كلام الله في حال وجوده 
واستحقاقه أن / يكون صفة لله تعالى لا يثبت فيها الترتيب» وإما الترتيب واقع في 
ذاته ليصح وصفه بکونه كلاماء وإذا نفينا هذا بطل ما تعلقوا به. 

ومما يحقق هذاء وهو أن مقصود الترتيب فيه أن يكون على صفة تحصل به الإفادة 
وهذا يعود إلى ذاته» وقد أوجبنا ذلك» أو أن يكون مقصوده إفهام السامع له أو ظهوره 
بواسطة الآلات والادوات وذلك آمر (لا)" يعود إلى نفسه؛ ولفا يعود إلى الآلات 
(او۲۱6 إلى تحصيل الفهم (للسامع)7؟) الحدث وهذان الامران غير عائدين إلى 
وجوده وإنما يعود إلى أمر آحر لا علاقة له ببداية الوجود» وأول غايات الثبوت» ولأا 
قد بينا أن الترتيب (إغا) يعود إلى ما ثبت بطريق الاختيار والإرادة» وما ثبت صفة 
نفسية لله تعالى فثبوته غير موقوف على الإرادة والاختيار» وإنما ثبت وجودها مقترنا 
بثبوت نفسه ووجودهاء لا متقدماً ولا متأخرآء وإذا خرج عن الارادة وجب أن يكون 
الترتيب غير مستحق في وجوده» وهذا جلي واضح لا محيد للخصم عنهء ولا جواب 
يعارضه بحال. 

وما يحقق هذا ویوضحه أنه قد ثبت أن القرآن والكلام صفة لله تعالی» وأن كل 
سورة وكل آية وكل كلمة وكل حرف ينسب إلى الله تعالى نسبة الصفة إلى 
الوصوف» فجرت أجزاء الكلام في أعدادها مجرى الصفاث التعددة من العلم والقدرة 
والإرادة والحياة وغير ذلك )210 هذه الصفات كلها / ثابتة لله تعالى مستحقة لنفسه 
لا يتقدم وجودها على وجود ذاته ولا یتأخر وجودها عن وجود ذاته» فانتفى الترتيب 


)١(‏ في (ط) فالجواب. 
(؟) سقطت من (ط). 
(۲) في (ط) و. 

(8) في (ط) السامع. 
(0) في (ط) إلى ما . 
(7) في (ط) من . 


تا 


الإيضاح في آصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


في وجودها لهذا التعليل فليكن الكلام أيضا كذلك ولا فرق بینهما. ولان دخول العدد 
فيما تتضمنه صفة الكلام كدخول العدد فيما یتضمنه العلم من المعلومات والقدرة / من 7١٠/ط‏ 
القدورات والارادة مع الرادات» ثم ثبت أن ما دخل تحت العلم من العلومات وان 
كان مترتباً في وجوده الا أنه غير مترتب في تعلقه بالعلم |دراکا من جهة أن کل معلوم 
ينسب إلى علمه کنسبة كل حرف إلى کلامه. وهذا أيضاً ظاهر جلي لمن تأمله. 

وجواب آخر: وهو آنا نقول لا شك أن الکلام الواصل إلى السمع يجري مجری 
الکلام القائم بالذات في أنه إنما یوجب استحقاق وصفه بانه کلام إذا كان مفيداً. 
والکلام الفید إذا كانت جمله منتظمة الشرتیب» وهو أن یکون الاسم مرة متقدماً على 
الخبرء والحرف تارة يتقدم على الاسم» وتارة يتأخر عنه» وتارة يكون حرف الاداة 
مفتاح الفعلء» وتارة يكون لاحقاً بالفعل» ومتى خلا عن هذا وجب أن لا يكون 
مفيداء ويخرج (عن)۱) أن يكون كلاماء وكذلك يجب أن يتميز الأمر عن النهي 
والخبر عن الاستخبار» ويكون الناسخ غير المنسوخ» والمجمل غير الفسر والطلق غير 
المقيدء وإذا (کانت)(۲ كل جملة من هذه الجمل بالإضافة إلى الأخرى غيراء والأغيار 
عند الاجتماع لابد من سابق ولاحق أو مساوي مقارن ثم قد قلتم إن هذا لا يوصف 
به الكلام القائم بالنفس لاست حقاقه صفة القدم» وأنه ليس بمحدث وإثما ذلك يكون 
في ظهوره وعبارته حتى ركبتم في ذلك آمراً مستحيلاً فقلتم إن كل جملة من هذه 
الجمل هي نفسها وصواحباتهاء وان أولها آخرها وأوسطهاء وكذلك في الأخير 
والأوسط ولم تستبعدوا / أن يكون ذلك متنم الترتيب في ابتداء الوجود لعلة كونه 
قديماً فكيف منعتم من مثله بعلته . 


ص 


1 


وجواب آخحر: وهو أن هذا الترتيب الذي ذكروه أمر يعود إلى كيفيات تثبت فى 
المتكلم وإلى الموجود المقترن وجوده بزمان» فأما إذا قلنا يجب أن تكون الزاي في قولنا 
زيد سابقة / للياء والياء سابقة للدال لمعنى يرجع إلى كيفية في التکلم» وهو وضع ۷ اب/ط 
)١(‏ سقطت من (ط). 
)١(‏ في (ط) كان. 


۲ ر 


(۸ 
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آلات الكلام على صفات مخصوصة وكيفيات يظهر عنها التقدم والتأخر وكذلك 
الزمان» وهو أن الزاي توجد في زمان ثم الياء في رمان آخر بعده ثم الدال في زمان 
آخر بعده» (فکلام)(۱) الباري تعالى ليس يظهر عن أداة تفتقر إلى كيفية لاجلها يظهر 
الكلام؛ ولا يفتقر إلى رمان لا يتم ظهور الكلام إلا بتقصیه, وهذا مستحيل في حق 
الباري تعالى» وإذا بطل هذا بطل وجوب الترتيب في كلامه تعالى عند وجوده وإذا 
امتنع ذلك بطل أن يوجد في كلام الله الذي هو حروف وأصوات ما يوجب الحدث . 

قالوا: إذا (تأملنا۲۱6) الكلام الذي هو حروف وأصوات وجدناه أصواتا تتقطع تقطيعاً 
مخصوصاً بحركات مخصوصة ليبين بتقطيعه الحروف مثل الهمزة والالف والیم 
والكاف والعين إلى غير ذلك من الحروف. 

قلنا: (إن عنیتم)۳) أن التقطيع ما هو حركات الآلات التي يظهر بها انحراف 
الالات عن كيفية إلى كيفية ليظهر ذلك الحرف المقصود بالحركة الخصوصة فهذا إنما 
يكون في حق من يتكلم بآلة» وذاته لها ماهية تقبل (الكيفيات) التخايرة عليها 
لتحصيل احروف» والباري تعالى ليس له ماهية توجب لذاته آلة يدخلها الکیف؛ 
ويتصور فيها التغير والانفعال» وإنها يتم هذا الذي ادعيتم بأنه لا سبيل إلى تحصيل 
الكلام إلا مع وجود / بنية مخصوصة تستدعي كيفية في المتكلم ليثبت الكلام في 
حقه وهذا ما لا نسلمه. 

وقد بینا مواضع وجد منها الکلام لا لكيفية تعود إلى آلات (تحر الصوت)* لا 
يراد من تحصیل حروف مثل کلام الذراع المسمومة» وکلام السموات والارض حيث 
قالتا: ط أتينا طَائعين» وکلام جهنم حيث تقول: هل من مزيد) إلى آمثال ذلك من 
الكلام الذي يوجد مسموعاً بحروف وأصوات»/ وهو غير مفتقر إلى ما ذكرتم فبطل 
(1) في (ط) قلنا. 
(۳) سقطت في (ر). 
(4) في (ر) الکیفیا. 
(۵) في (ط) بحرف وصوت. 


ا 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
بهذا ما أصلتم» ولأنا قد بينا أن هذا ما يصح على قول من يزعم أن الكلام متولد من 
فعل الآلات والادوات» وقد بينا الاتفاق منا ومنكم على القول بإبطال التولد على ما 
قررناه فيما سلف فأغنى عن الاعادة . 

قالوا: معلوم أن الصوت هو اصطكاك الاجسام الصلبة ولهذا إنما هو الهواء المدفوع 
بالطبيعة على صلابة وشدة من محل مخصوص - وهو الخارج - إلى محل 
مخصوصء وهو أن يقرع (الهواء)(21 الخارج بالهواء المتبعث من منافذ البدن ‏ الذي هو 
قصبة الرئة ‏ إلى الفم على ما يجده الإنسان في نفسه ويحس به عند حركاته. 

وما يحقق هذا ويوضحه أن اصطكاك الاجسام اللينة لا يوجب وجود صوت؛ ولهذا 
القطن المحلوج وما شابهه إذا ضرب بعضه بعضاء واصطك بعضه ببعض لا عدم فيه 
الصلابة والقوة امتنع وجود الصوت (فيه)"ء ويحقق هذا أنه إذا ضرب الحديد بعضه 
بعضا والخشب بعضه بعضاً ظهرت الصوت وتفاوتت الأصوات بقدر شدة الآلة في نفسها 
والاعتماد في دفع الهواء فیکون بعضها آرفع من بعض حتی تبلغ الشدة إلى الفظاظت 
وترتقي إلى أن تکون صاعقة إلى ما زاد على ذلك من الاصوات (المستقبحة)"ء وقد 
وقع الاتفاق على أن / الباري (تعالى)“ لیس بجسم یوصف بالصلابة ولا الرخاوة 
فامتنع أن يضاف الصوت إليه . 

قلنا: هذا الكلام لا يخرج على أصلنا ولا على أصل الأشعري على ما قدرناه من 
إبطال القول بالتولد» وإنما الصوت هو أمر يظهره الله تعالى ويوجده وجعله في العادة 
مقترناً باصطكاك الأجسام» فإما أن يكون منها أو هي هوء فهذا قول محال عندنا 
وعندهم فبطل بهذا أن يكون متعلقاً لهم صحيحاء ولان من الحال أن يقال إن الصوت 
اغا هو اصطكاك الجسمين أو / احتكاكهما من جهة أن الاصطكاك إغا حقيقته المماسة 
(0) فى (ط) من 
(۳) في (ر) النقحة. 
(4) سقطت من (ط). 


۳ ر 


۸ب 


۶ ر 


۸۹ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوتي 


والصوت إنما هو غير التماس» واذا ثبت هذا (وأنه)(21 أمر زائد على التماس بطل ما 


| ادعوه . 


وما يحقق هذا أن الاصطكاك هو التقاء بشرتي الجسمين على وجه مخصوص» 
وذلك يوجب وصفاً نفسياء وهو ما يقع من المساسة والاعتمادء وذلك مما يوصف 
بالاختصاص بالذات ولا يصلح للتعدي» والصوت مما يحصل فيه التعدي. ويحقق 
هذا أن دوام التماس أمر داحل تحت القدرة والارادة والاصوات لا تدخل تحت القدرة 
والإرادة. فان خروج الصوت عن المتكلم كخروج السهم عن يد الرامي» وهو حين 
مفارقة الآلة التي وجد منها الفعل قد خرج عن قدرة الرامي» كما أن الصوت يخرج 
عن قدرة الجسمين الصطکین. وإذا ثبت هذا بطل أن يكون أحدهما الآخرء ولان هذا 
إنما يقدرون على تحقيقه في الذوات المحدثة التي تفتقر في الكلام إلى آلة وأداة وفعل» 
(و)" الباري ليس من هذا القبيل» ولا يشاركه في العلة الموجبة لذلك فبطل إلحاق 
أحدهما بالآخر. 

قالوا: إضافة الصوت إلى الباري تعالى محال من جهة أنه عرض لا يقوم بلفسهء 
وإنما يحتاج إلى محل يقوم به» ونما يحقق هذا أنه يختلف باختلاف محاله التي يقوم 
بها فتدخله الزيادة والنقصان (والتضاد)۳۱) والحسن والوحشة؛ ولأنها تتضاد من وجه 
آخر» وهو من جهة المخارج / والحركات فان لكل حرف مخرجا غير مخرج صاحبه 
ولان الأصوات لا يمكن جمعها لذي صوت واحد فيوجد كل واحد من الاصوات 
بدلا عن صاحبه أو مقترناً بثله» وما هله صفته لا يكون إلا مخلوقا» وإضافة الخلوق 
إلى الباري صفة له قديمة محال. 

قلنا: كل ما ذكرتموه / نما (هو)!؟» صفات أصواتنا وكلامنا وذلك نما هو يقض به 
(۱) في (ط) بهذا أنه. 
(؟) سقطت من (ط). 

(۳) سقطت من (ط). 
)٤(‏ في (ط) هي. 


۸ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الشاهد عندناء فأما الباري تعالى فهو من الغائب الذي لا مساواة بينه وبين الحاضر في 
قيام الأعراض بهء وما هذا إلا كما نقول في وصفه بالعلم» وأئه عالم» والقدرة» وأنه 
قادر فان العلم في الشاهد نما هو عرض يوصف بالضرورة والاكتساب قائم بقلب وجد 
وصفاً للذات العالمة بعد أن لم يكن ولم يوجب ذلك أن يكون علم الله تعالى كذلك» 
فإنه ليس بعرض ولا ضرورة ولا مكتسب بل هو شيء قديم ثابت صفة لنفسه تعالى 
اقترن (في)' وجوده بوجود الذات اقتران العلة بالعلول الذي لا يجوز أن ينفك 
أحدهما عن الآخرء فإذا كان ذلك في سائر الصفات فليكن الكلام أيضا كذلك ولا 
فرق. 

وأما اختلافه باختلاف محاله في الزيادة والنقصان والتضاد والحسن والوحشة فإن 
ذلك لا يدل على أنه من فعل العبد» ولا آنه قد حدث منه وهذا كما نقوله فيما يحدث 
من الشبع ودونه وأكثر منه ما يحصل (من)7) التخمة والأذية فان ذلك ليس من نفس 
الطعام وإنما هو آمر يفعله الله ويظهره عند اختلاف الأكل لا به» ولكنه يجري مجرى 
العلامة في إظهار ما يظهره الله عقيبه من (إحدى)" هذه الأحوال» وكذلك القول في 
جميع ما يزعم أرباب القول بالدهر والطبائع والتولد ما نخالفهم نحن والخصم فيه. 

وهذا باب قد أحكمت القاعدة في إبطال ما ينتحله من هذه الشبهة لا محيد له عنه؛ 
وهذا أيضاً جواب عن التضاد الواقع / بطريق المخارج وهو كاف حسن مفحم عن 
الخروج عنهء ولأنا قد بينا الكلام على المخارج فيما تقدمء وان هذا إنما يقال في حق 
المحتاج إلى الآلات في تحصيل الكلام صفة له» والباري (تعالی)() بخلاف ذلك / 
ولأن تضاد الحروف فيما يعود إلى الحركات أمر لا يعطي التضاد في النفس كما أن 
التضاد في العلم والقدرة والإرادة وغير ذلك فيما يعود إلى مطلوبها ومقاصدها لا يعطي 
(۱) سقطت في (ر). 
(؟) سقطت من (ط). 


(۳) في (ط) أحد. 
(4) سقطت من (ر). 


- #٩۰ 


۰ ر 


ب٩‎ 


NT‏ ر 


۰ط 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


التضاد في نفوسها قيجب أن يكون العلم ضد القدرة والقدرة ضد الإرادة وكذلك القول 
في بقية الصفات . 

وأما قولهم: إنه لا يمكن جمع الأصوات كلها لذي صوت واحد فان أرادوا بذلك 
جمع القوة عند الاشتباك والارتفاع والانبساط في (الهواء)۱۳ حتى يصل إلى المكان 
البعيد ويهول عند القرب فهذا ليس بصحيح» فإن الصائح ذا (الصوت)۲۲۳ الشديد 
الرفيع ينطوي في صوته مقادير أصوات كثيرة من محال ضعيفة» وان أرادوا بذلك 
جميعها مع استقلال كل واحد منها بذاته عن ممازجة صاحبه فإنما كان کذلك لان 
الأصوات المتفرقة المضافة إلى جماعة جهات يتنع اجتماعهاء واجتماع أسبابها في جهة 
واحدة وفي آلة واحدة فلهذا كان ذلك متنعاً. 

قالوا: إذا قلتم: إن القرآن صوت ندركه بأسماعناء فالذي ندركه بأسماعنا عند تلاوة 
التالي إنما هو صوته الذي يحدث عنه وهو عرض وجد بعد عدمه وعدم بعد وجوده» 
وهو ما يقوم به» ويتقدر بقدر حركاتهء ون قلتم: هذا هو القديم فنقول لكم: هذا هو 
صوت الله» فان (قلتم)" نعم فهذا محال لانا نعلمه ونتحققه صوت القارئ وان قلتم 
إنه صوت القارئ فقد أقررتم بآنه محدث؛ وهو خلاف قولکم. 

قلنا: قولكم إن الصوت الذي ندركه بأسماعنا عند تلاوة التالي / للقرآن إنما هو 
صوته الذي يحدث عنه على ما ذكرتم (ثم)(*۲ هو دعوى مسألة الخلاف» بل نقول / 
إن الذي ندركه بأسماعنا عند تلاوة التالي هو الكلام القديم فلا نسلم لكم ما قلتم» 
وما ذكرتموه من العدم والوجود بعد العدم والفناء بعد الوجود ليس الأمر كذلك بل 
نقول إنه ظهر عند حركات التالي بآلاته في محل قدرته» فأما عدم قبل وبعد فلا. وأما 
قولکم إنه يتقدر بحركاته فقد أسلفنا الجواب عنه في السؤال الذي قبله با فيه كفاية. 


)١(‏ في (ط) الهوی. 
(؟) في (ط) والصوت. 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) سقطت من (ر). 


4٠١ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وأما سؤالكم لنا: هل هذا الذي نسمعه هو صوت الله تعالى أو صوت الآدمي؟ فقد 
ذكر آصحابنا في هذا جوابين: 

أحدهما: أنا إنما قلنا إن ما يظهر عند حرکات آلات الآدمي في محل قدرته من 
الأصوات فإنما هي القرآن الذي هو كلام الله» وليس هو بالعبد ولا منهء ولا هو 
مضاف إليه على طريق التولد والانفعالء» ونتائج الفعل» وإنما يضاف إلى الله تعالى 
بقدر ما توجبه الإضافة» (والذي توجبه الإضافة)' أن يكون قرآنا وکلاماً لله تعالى» 
وقد اتفقنا على أن القرآن هو كلام الله قديم غير مخلوق فوجب لذلك أن نقول إن ما 
يصل إلى السمع هو صوت الله تعالى لأنه لا فعل للعبد فيه وهو جواب حسن مبني 
على هذا الأصل الذي قد ثبت بالادلة الجلية القاطعة. 

والجواب الثاني: أنهم قالوا لما جرت العادة أن زيادة الأصوات تكثر عند كثرة 
الاعتمادات» وقد يختلف الناس في الأداء فمنهم من يقرأ القرآن على وجه لا زيادة 
فیه» بل هو كاف في إيصاله إلى السمع على وجه إن نقص لم يصل» وان زاد أكثر منه 
فضل عما يحتاج إليه إما في رفع الصوت وإما في الاداء من الد والهمز والتشديد إلى 
غير ذلك من حلية التلاوة وتصفية الأداء بالقوة والتحسين. 

فما لا غنى عنه في تحصيل الاستماع وتكملة الفهم / فذلك هو القديمء وما قارئه ۸۱۰۷ ر 
مما اقتضى الزيادة على ذلك ما لو سقط لا آثر في شيء مما يحتاج / إليه من الاستماع ۱۱۰ب/. 
والفهم فذلك مضاف إلى العبدء فهذا يبين (أنه)" اقترن القديم بالحدث على وجه 
يعسر تمييزه إلا بعد التلطف والتاني في التدبرء ليصل بذلك إلى مقام الفهم والتدبر لا 
ذكرناه وهو عند الوصول إليه مضيء للعقل بتحصيل مطلوبه. 


)١(‏ سقطت من (ط). 
(۲) سقطت من (ط). 


ا 


11ط 


۸ ر 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


والتلاوة هي المتلوء والقراءة هي القروه» والكتابة هي المكتوبء وذلك لان التلاوة 
والقراءة هي الحروف والاصوات؛ وهو القرآن عندنا على ما بينا. وذهب ابن كُلاب 
والاشعري إلى أن التلاوة مخلوقة والقراءة والكتابة» واختلف عنه أصحابه في المقروء 
(والمتلو) والكتوب فروي عنه أنه قال هو قديم وروي عنه أنه قال هو محدث» وهذه 
الرواية عنه توجب رجوعه عن قوله بان القرآن قديم (لان6() التلو هو المعنى القائم 
بالات فإذا عاد وقال إنه محدث فقد رجع إلى قول مشايخه المعتزلة9" . 

والدلالة على ما قلنا من طريقين: أحدهما: النقل» والثاني: الدليل العقلي. 

أما المنقول فمنه قوله تعالى: لا ترك به لساتك لتَعْجَلَ به ( إن عَلَينَا جمعه 
وفرانه 49 نذا رأناه فايع قُرآنه 4 دنیده: ۱۰ - 0۱۸ فسمى القراءة قرآنا والقراءة عندهم 
التلاوة والقرآن هو المعنى القائم بالذات» وإنما سماء باسمه لأنهما من الأسماء المترادفة 
على مسمى واحد» وما يحقق هذا وأنه أراد بالقرآن القراءة السبب الذي وردت الآية 
علیه وذلك أن النبي صلى الله عليه وسلم كان يقرأ القرآن مع جبريل حين يقرأه عليه 
فأمره الله بأن یسمعه فإذا فرغ جبرپل من قراءته اتبعه بعد ذلك بقراءته. 

دليل آخر: قوله تعالى: « وفرآن الفجر إن قرآن الجر كان مشهردا 4 الإسراء: ۸۷۸ 
والاحتجاج / من هذه الآية كالاحتجاج من التي قبلها وهو أن الله تعالى سمى القراءة 
في الفجر قرآنا. 

ودليل آخر / قوله تعالى: « قل لن اجتمعت الإنس والجن على أن یأتوا بمثل هذا 
القرآن لا يأتون بمثله > [الإسره: هم ومعلوم أن الذي تحدى به الله ورسوله البرية إنما هو 
بالتلاوة وقد سماها قرآناً. 
(۱) سقطت من (ط). 
(۲) سقطت من (ط). 


(۳) انظر ص ۰۸۳ ۸۴ من هله الدراسة. 


4۱۲ - 


الایضاح في أصول الدين یر الحسن علي ابن الزاغو ني 


ودلیل آخر قوله تعالی إنكارآ على الولید بن الغيرة حيث قال لما سمعه: إن هذا إل 
قول ابر > فتوعده بقوله : ۵ سأصليه سقر 46 [لدثر: ۰۲۰ ۲۲۰ وإنما آشار إلى التلاوات 

التي سمعها من النبي صلى الله عليه وسلم . 
ودليل آخر : من السنة: روي عن جابر بن عبد الله الأنصاري أن النبي صلى الله 

عليه وسلم "كان یصرض نفسه على القبائل في الوقف؛ فیقول: هل من رجل 

يحملني إلى قومه لابلغ کلام ربيء فان قريشاً قد منعتني أن ابلغ کلام ربي ٠“‏ . 
وروي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه قال "إن صلاتنا هذه لا یصلح فیها شيء 

من كلام الآدميين إنما هي التسسبيح والتكبير وقراءة القرآن "(۳) فاخبر أن قراءة القرآن 

ليس من كلام الآدميين. 
ودليل آخر: وهو أن الله تعالى سمى نفسه تاليا فمن ذلك قوله تعالى: 8« طسَّم 

وقوله (تعالى)9©: « تلك آيات الله نتلوها عليك باحق © البقرة: 6907 فوجه الدليل أن 

الله أضاف التلاوة إليه وجعلها صفة له وصفات الله تعالى قدية غير مخلوقة. 
قالوا: الباري تعالى أضاف التلاوة إلى نفسه إضافة مجاز . والدليل على هذا اتفاقنا 

على أن النبي صلى الله عليه وسلم لم يسمع القرآن عن الله» وإغا سمعه من جبريل 

-علیه السلام- وإنما آضاف التلاوة إليه لانها بإذنه وبآمره فاما أن يكون هو التالي 

فلا . 

)۱ صحیح : آحرجه آحمد (۳/ ۰0۳۹۰ الب‌خاري في خلق افعال العباد رقم (۱۵۷) (ص ۵۸). وأبو 
داود (۶۷۳۶4) (۵/ ۰۱۰۳ والترمذي (۲۹۲۰) (۰)۱۷4/۱ وابن ماجه (۲۰۱) (۱/ ۰4۷۳ والدارمي 
في الستن (۳۳۰۷) (۲/ ۳۱۷) وفي الرد على الجهمية (ص۰)۸۰ والحاكم في الستدرك (۱۱۳/۲) 
وقال: صحیح على شرط الشیخی ولم یخرجاه. 

)۲( حديث صحیح ورد عص معاوية بن الحكم. آخرجه مسلم رقم (۵۳۷) (۳۸۱/۱): وأحمد 
(۵/ ۰11۷ ۸ وأبو داود (۹۳۰) (۱/ ۰ ۰09۷ والدارمي (۱۵۱۰) (۱/ ۰۲۹۲ والطبراني في 
الكبير (۰۹80 ۰۹41 ۰۹4۷ ۹4۸) (۱۹/ ۰4۰۱ ۰4۰۲ والبيهقي في السنن الکبری (۲۵۰/۲). 

(۳) سقطت من (ط) 


~۳ 


ا لاب/ط 


۹ ر 


۲ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


قلنا: الاصل في الإضاقة إغا هو الحقيقة فمن عدل إلى المجاز / فلا يقبل منه إلا 
بدليل» والمحقق (أنه)(١)‏ ما أراد الحقيقة دون الجار أنه قد ثبت أنه متكلم / موصوف 
بالكلام على سبيل الحقيقة» ولا قيام للكلام بالمتكلم إلا بوجود التلاوة منه وإنه متى 
عدم في حقه إثبات التلاوة عدم إضافة الكلام إليهء فاما استدلالهم بانه سمعه من 
جبريل - عليه السلام - فإنه إغا كان جبريل الواسطة في تبليغ كلام الله تعالى» والذي بلغه 
هو ما تلاه الله عز وجل في قدمه وأسمعه جبريل حين آمره بتبليغه وإنزاله إليه (صلى الله 
عليه وسلم)" وذلك الذي سمعه (هو)" كلام الله على الحقيقة وهو التلاوة. 

قالوا: تسمية القرآن قرآنا إنما هو على سبيل المجاز (لا على سبيل الحقيقة)7؟) لانه 
قد يسمى الشيء باسم ما يقاربه أو هو منه بسبب كما تسمى الزادة راويةء وإنما الرواية 
الجمل؛ وكما يسمى النجو الخارج من الانسان غائطاء وإنما الغائط هو المكان المطمئن 
من الارض لكن لا (کانت)(*؟ العادة أن الانسان يرتاده لقضاء حاجته مكانا ساترا فإنه 
(یتصد)1) المكان الطمتن الذي يستره عن أعين الناظرين» فسميت حاجته باسم المكان 
الذي يرتاد لها على سبیل الجاز لا على سبیل الحقيقة . 

قلنا: الأصل في کلام العرب الحقيقة والجاز عارض بسبب. فلا ینتقل عن الأصل 
ما آمکن القام على الحقيقة. ووجه الحقيقة فيه أنه في پیانه على صورة الصدر والصادر 
لا تقع إلا على سبيل الحقيقة؛ لأن المصادر أسماء الافعال كما أن الاسماء أسماء 
الصورء وإنما سموه مصدراً لأنه عنه يتفرع أقسام التصریف. والقرآن مصدر قوله 
قرأت» كما أن القراءة مصدر قرأت فنقول قرأت قراءة وقرات قرآناًء وأنشدوا من 
ذلك: / 


)١(‏ سقطت من (ط). 
(۷) سقطت من (ر). 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) سقطت من (ط). 
(0) في (ط) کان . 
10( في (ط) يعتقد. 
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الایضاح في أصول الدين آبر الحسن علي ابن الزاغوني 


ضحوا بأشمط عنوان السجود به يقطع الليل تسبيحا وقرآن(؟) 

وقد ثبت أن المصادر أصول في التصريف الذي يستخرج منها ويصدر / عنهاء من 
قوله قرأت. فانا أقرأ وأنا قارئ وسأقرأ واستقرأت القاری» والاصل الغالب فيه 
والاعم أن يقع على سبيل الحقيقة إلا في مواضع نادرة» وقال أبو عبيدة معمر بن 
المنى"“: تقول العرب: قرأت قراءة وقرآناً هعنی واحد» ولان قولهم قراءة وقرآنا مثل 
قولهم معرفة وعرفان؛ وکلاهما مصدر عرفت؛ وهذا جلي واضح. 

قالوا: نحن نقول ((۳()۵ القرآن والقراءة کل واحد منهما موضوع لامر غير ما 
الآخر موضوع له فهو حقيقة فیما (وضع)(*) لهء فان قوله قرات مثل قوله فعلت؛ 
وذلك یستخرج منه مفعول الفاعل» ومحل الفعل وذلك أن الانسان إذا قال ضربت» 
فانه يرجع ذلك إلى مصدرین. آحدهما: مصدر الفعل وهو قوله ضريآء وذلك مثل 
قوله قراءة . والثاني: محل الفعل وهو قوله مضروباً مثل قوله قرآناً فهو وان كان لفظه 
لفظ الصدر في بعض الواضع إلا أنه اسم الفعول في هذا الوضع. فدل هذا على أن 
المراد بأحدهم غير المراد بالاخر . 

قلنا: المفعول ليس بمصدر وإغا المصدر ما اشتق منه الفعل. فإذا ثبت هذا كان ما 
ذكروه ردا على آهل اللغة» ودعوى أنه غير مصدر. وما هذا سبيله من الكلام لا یقبل 
من قائله» ولا يعول عليه إذ المرجع في التصريف وآبنية المبثيات من الكلام إلى ما قاله 
أهل اللغت (ولانه6(* إنما يقال هذا فيما يقع الفعل فيه مفتقراً إلى فعل في مفعول هو 


)١(‏ البيت سان بن ثابت من قصيدة له يرثي عثمان بن عفان. راجع: شرح ديوان حسان / البرقوقي/ 
ط المكتبة التجارية الكبرى بالقاهرة / ط ۷٤۱۳ھ‏ - ۱۹۲۹م / (ص١٤٠).‏ 


ومات سنة تسع ومائتين وقيل عشر ومائتین. راجع الذهبي: سير أعلام النبلاء ۰)440/٩(‏ الخطيب:, 


تاريخ بغداد (۱۳/ ۰)۲6۲ ابن العماد: شذرات الذهب (۲/ .)١١٤‏ 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) في (ر) أوضع. 
(6) في (ر) ولا أنه. 


- £0 


۰ ور 


۲ب/ط 


۱ ر 


۳ 


الإيضاح في أصول الدين أيو الحسن علي ابن الزاغوني 


غيره» فأما إذا كان الفعل هو المفعول ولا يتعدى إلى مفعول ثالث» قإنه يكون المصدر 
هو الفعل الحقيقة وهو المفعول لا غير. / وهذا يذكر رسمه دليل في المسألة. 

والطريق الثاني : الادلة المعنوية فمنها أن قولنا قراءة ومقروء» وفرأت وتلوت آمر 
مضروب على صفة التصريف الواقع في الافعال الحقيقية» والافعال / منقسمة فمنها ما 
يكون الفعل هو المفعول» ومنها ما يكون الفعل فيه غير المفعول. فأما الأول فهو ما وقع 
على صفة الفعل اللازم وذلك مثل قولك: قمت وقعدت ونمت وآمثال ذلك. وأما الثاني 
فهو ما وقع على صفة الفعل المتعدي» مثل قولك ضربت وأكلت وأخذت وأمثال ذلك» 
فما وقع من القسم الأول يكون الفعل هو المصدر لا غير مثل قولك قمت قياماً» وقعدت 
قعوداء ونمت نوم وتكلمت كلاماء وتلوت تلاوت وقرأت قراءة من هذاء وليس من 
التعدي الذي هو القنسم الثاني» فإنك تدخل عليه المصدر فتقول: أكلت أكلاً وتدخل 
عليه الفعول الذي هو الغير فتفسره (به)(١2‏ فتقول أكلت خبزا وأخذت ديناراً إلى أمثال 
ذلك» وقد ثبت أن (في)" اللازم يكون قوله فعلت هو المفعول» وذلك أن قوله قرأت 
أي أتيت بالحروف والاصوات التي هي القرآن والقراءت» وقوله قراءة وقرآناً لم يأت فيه 
زيادة على ما هو قوله قرأت» وهذا يبين لك أن القراءة هي المقروء والتلاوة هي المتلو. 

قالوا: قوله تلوت على مثال قوله فعلت» فذاً التلاوة هي الفعل والتلو والقروء هو 
غير فعله. وهذا أمر آخر وجرى ذلك مجرى قولك ذكرت ذکراً ومذكوراً فان المذكور 
غير الفعل الذي هو (قولك)(۳) ذكرت وكذلك حفظت محفوظا» والحفظ غير 
المحفوظ» وهذا يبين أن التلاوة غير المتلو. 

قلنا: أما معيار التصريف فلعمري أن قوله تلوت على (ورن)(*) قوله فعلت غير أنا 
قد بينا بالدليل الواضح أن الحروف / والأصوات (ليست)* من فعل التالي» وإنها 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) في (ر) قوله. 
(5) بالاصل وران. 
() في (ط) لیس . 
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الإيضاح في أصول الدين ابو خسن علي ابن الزاغوني 


الفعل الموجود من التالي هو(۱) حركاته / (وسکناته)" واعتماداته في محل قدرته: 
وما زاد على هذا فليس بفعل له لأنا قد بينا أن الصوت المقطع بالحروف أمر يظهره 
الله ويوجده قرين الفعل الذي ذكرنا لا به ولا منه» ولا منسوباً إليه نسبة الجزء من 
الكل فبان بهذا أن التصريف إنما دخل عليه على سبيل التجوز تقریباً من الفهم بطريق 
النسبة لا بطريق حقيقة الفعل» (فصار)" مغنى قوله تلوت: اعتمدت إظهار التلاوت 
والتلو والقراءة والقروء وبهذا تخالف الذكر والمذكور» فان الذكر إنما هو كلام هو 
حروف وأصوات لذکور هو جسم وصورة وذات أخرى غير الكلام الذي هو الذکر؛ 
وكذلك الحفظ أمر هو الإحراز وتحصيل الصون لمصون محرز هو الحفوظ فظهرت 
بهذه المغايرة والتعدي وثبت في الأول اللزوم واشتراك الاسماء ومما يحقق هذا أن 
القائل يقول تذكرت ذكري وتذکره؛ ويقول تذكرت مذكوراً فتكون الذكرى 
(والتذكره) هو التذكر بعينه ويكون المذكور غيره» والفرق بینهما أن هذا على وصف 
الغيرء فافتقر إلى تعدي الفعل إليه والأول بخلافهء وهذا جلي واضح لمن تأمله. 

ودليل آخر: قد أثبتنا للتلاوة من الميزة على كلام الآدميين ما يقتضي إفرادها عنه 
وإخراجها عن حد المحدث إلى حد القديم بأشياء من الأحكام؛ منها: أنه لا يجوز 
للمحدث الحدث الأكبر قراءتها وتنعقد بها الصلاة والخطبة» وإثبات العجز بهاء وأنه لا 
يقدر أحد على أن يأتي بمثلهاء ولو كانت القراءة محدثة مخلوقة لبطل تخصيص القرآن 
القديم بالإعجاز عن الإتيان بمثله إذ هذا كلام محدث مخلوق؛ والاعجاز به قائم» فإذا 
ثبت هذا وجب / أن تخرج عن قسم كلام الخلوقین» وليس ذلك إلا بأن تكون 
(قديمة)2*0 وهذا من الترجيح بالأحكام / والظاهر الذي لا يمكن دفعه. 

قالوا: أما منع المحدث الحدث الأكبر كالجنب والحائض والنفساء من قراءتها فذلك 


)١(‏ في (ط) إنها هي. 
۲( في (ط) سكاته. 
(۳( في (ط) صار . 
(4) في (ر) لتذكرة . 
(0) في (ط) قديم 


- ۱۷ + 


۲ ر 


۲ب/ط 


۷۳ ر 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
نوع احترام وتعظيم رذلك لا يختص بالقديمء لأنه قد يحترم الخلوق مثل الإنسان 
وأشخاص من الناس كالنبي صلى الله عليه وسلم والصديق (رضي الله عد( 
والصالح وأمثال ذلك» وقد يحترم البيت الحرام والحرم ولا يجوز دخحوله إلا بإحرام 
على سبيل التعظيم ولا يرجع ذلك إلى كونه قدياً وكونه مسحدثاً فبطل التعلق بهذا 
التعظیم . : 

قلنا: الکلام على ضربین: آحدهما کلام الباري؛ والشاني کلام الادمیین؛ وصهما 
ارتفع کلام الآدميين في التعظیم إذ كان منه آقسام علوم القرآن والفقه» وغیر ذلك من 


العلوم الحترستة» قان جمیع ذلك لا يشترط في شيء منه أن يمنع من التکلم به الجنب 


والحائض والتفساء وإنغا احتص بهذا الفسم من الکلام لائه منسوب إلى الله تعالی بأنه 
کلامه فبان الفرق بينهماء وأما احترام الكعبة واطرم في اعتبار دحوله باحرام بأحد 
السكين وأمثال ذلك» فإنه لا يقتضي الدوام» بل إنما يجب ذلك في حق من لم یتکرر 
دخوله إلى (هنال)(؟ (فاما من تكرر دخوله)۲۱) وطال مقامه» فانه يسقط اعتبار ذلك 
في حقهء والقرآن تعظيمه با ذكرنا تعظيما لازماً لا پنخرم. 

قالوا: انعقاد الصلاة به لا يدل على تفضيله على ما لا تنعقد الصلاة به» ولهذا عند 
من اعتبر قراءة سورة الفاتحة لا يقوم مقامها جميع القرآن في الإجزاء في الصلاة» وإن 
تساويا في كونهما قديمين وكذلك في حق من اعتبر آية کاملة» فان ما دون الآية يجري 
مجرى الآية في أنها تشاركها في وصف التعظيم / والقدم واحداهما تيزي به الصلاة 
والااخری لا تجزي. 

قلنا: | لا شك ولا مرية أن الصلاة تختص من الکلام بالقراءة» وأن غیره لا يجزي 
بحال سواء قل أو کثر» وهذا اصل ما ذکروه تقدیر ما يجزي ویعتبر ما يجزي منه» 
وذلك لا ینع أن يكون هو (الشروع)*۲ في الجملة دون ما سواه؛ وما یحقق هذا 
(۱) سقطت من (ط). 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) سقطت من (ط). 
(8) في (ط) الشرع. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
ويوضحه أن ما ألحق به من التقدير والتغبير يجري مجرى الشرط في الحكم» وذلك لا 
يمنع أن تكون العلة عاملة بنفسها في (إيجاب)7١)‏ مقتضاها. 

واحتج المخالف بقوله تعالى: فلا أفسم بما تبصرون » وما لا تبصرون » له لقرّل 
رسول كرب اات: ۳۸- ]٠١‏ فأخبر أن هذا المسموع من الرسول قوله وهو التلاوة. 

والجواب": أن المراد بالقول هاهنا ادعاء النبوة والرسالة وإضافة ما يضيفه إلى الله 
تعالى من الشرع أنه ليس بقول کاذب. وفا هو قول رسول کریم» وقد قیل: معناه 
'إنه لقول رب رسول کریم» فحذف المضاف وأقام المضاف إليه مقامه؛ ومثله في 
القرآن كثير» ومنه قوله تعالى: « وجئة عرضها السموات وَالأأرض 4 لل عمراد: +08 » 
ومعناه كعرض السموات والارض؛ وقوله تعالى: ذلك عيسى ابن مریم قول الق 4 
امريم: 1۳۶ معناه صاحب قول الحق» وقوله تعالى: فما یکت هم السمَاء والأرض 4 
[الدخان: 1۹] آراد أهل السماء والارض. 

وما يحقق هذا ويوضحه أنه قال في سياق الآية وم هو بقول شاعر قليلا ما تومنو 
4 ولا بقول کاهن قليلاً ما تدکُرون 4 [ناند: ۰:۱ ۲:۲ وهاتان الآيتان تقوي الجواب 
الأول. وقوله: « تنزيل من زب الم 4 الواقعة: ۸۰] وهذه الآية تقوي الجواب الثاني . 

وجواب آخر: نقول لهم إضافته إلى الرسول بمعنى أنه اخترعه وابتداه» أو بمعنى أنه 
نقله وبلغه. والاول محال لأن الرسول ما اخترع ولا ابتدعء لم يبق إلا أنه نقله 
وبلغه ولا يكون ذلك قولا له وإنما هو قول الله تعالى / فبطل ما ذكروه . 

واحتج بأنا / نجد التلاوات تختلف فمنها طيب حسن» ومنها مكروه رديء» وقد 
يكون خطأ ويكون صواباء والقرآن القديم شيء واحد لا يجور عليه الاختلاف ولا 
الفساد. ولا الخطأ ولا الرداءة» ولا الزيادة ولا التقصان فبان بهذا أن التلاوة محدثت 
والاصل في هذا قوله تعالى: «إ واختلاف آلستتکم وآلوانكُم 4 فدل هذا على أن التلاوة 
ليست بالقرآن. 
)١(‏ فى (ط) ایجار. 
() في (ط) فالجواب 
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٤‏ /ط 


۷۰ 


6/ط 
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الإيضاح في اصول الدين آيو الحسن علي ابن الزاغوني 


(والجواب) 2١7‏ انا قد بينا أن كلام الله تعالى هو ما لا غنى عنه في وصوله إلى 
السمع واشتماله على المطلوب بالفهم من المعنى الصحيحء وهذا آمر لا يدخله التغيير» 
وإنما التغییر أمر غيره» وهو ما (تنحرف للتالي فيه عنه۲(6 ويزيد عليه من تسین 
وتطريب وتدید وتشديد» وجهورة وما يلحق بذلك» وليس هذا هو الذي نسميه القرآن 
القديم» وأما قوله: لط واختلاف آلستکم وآلوانكم 4 فإنما يريد بذلك أن ما يظهر من 
(الوانتا۳(6) وتجري به السنتنا إنما ذلك بفعل الله وقدرته وتسخيره وتسهيله ليظهر لنا ٠‏ 
بذلك آثار نعمه عندناء وذلك لا يعود إلى التلاوةء بل إلى أمر آخر . 

قالوا: لو (كانت)7؟) التلاوة كلام الله وقديمة» لما جار أن تنسب إلى غيره» ومعلوم 
أننا نسبها إلى القراءة فقول هذه قراءة أبي عمرو وهذه قراءة نافع فتضیفها إلى القرای 
ولو كانت كلامه لما أضيفت إلى غيره. 

قلنا: معنى قولنا قراءة أبي عمر والمراد بها موافقة اللغة التي يختارها أبو عمرو 
(والتي)* جرت عادته أن يتكلم بها وأنها لسان قومه وعادتهم. وذلك يكون في 
أحرف مخصوصة ولا يدل ذلك على أنها تضاف إليه إضافة خاصة به وإنما هي إضافة 
(تعريف)217 باختیاره. 

قالوا: فنحن نرى القراء اختلفوا / في حروف وحرکات فبعضهم يقرأ بالإمالة» 
وبعضهم بالتفخيم ويعضهم / بالتاء وبعضهم بالياء ونعضهم بالرفع» وبعضهم 
بالخفض» وبعيد أن يكون الله تعالى تكلم بكل ذلك في حالة واحدة. 

قلنا: ما ستبعد هذا في الشاهد في حق من يتكلم بأداة وآلة» فیحتاج إلى أن يكون 
حرفا بعد حرف أو حرفاً بدل حرف أو حركة عوضاً عن حركة. فأما الباري تعالى فان 


)١(‏ في (ط) فالجواب. 

(۲) كذا بالاصل. 

(۳) في (ط) الوانها. وسقطت من (ط). 
(4) في (ط) کان. 

(6) في (ط) والذي. 

() في (ط) تعرف. 
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الامر في حقه بخلاف ذلك ولانهم قد ارتكبوا في القرآن مثل هذا الذي یستبعدونه؛ 
ولهذا قالوا إن كلام الله شيء واحدء وان قوله: یا موسى هو قوله: یا عيسىء ويا 
محمد» ويا يوسف» ويا إبراهيم» وهو قوله أيضاً: «أقم الصلاة». وهو قوله: ولا 
تقربوا الزن »۰ وجميع القرآن والكلام في حق العباد بخلاف ذلك فان كل واحد منها 
غير الآخر في حق العباد ولا يجوز أن يكون قوله: « وصل عليهم ) هو قولهم: ولا 
تصل على أحد منهم 4 وجعلوالافتراق بالنسبة إلى الله (تعالى) 217 وإلى العباد. فما 
كان يبعد أن نقول نحن هاهنا مثله. 
قالوا: قد يقرأ القاری القرآن فيكتسب به الشواب» وهو إذا آراد به التعبد» وقد 
يكتسب به الإثم. وهو إذا (قرآه۲) جنب أو على سبيل الهزء واللعب» ولو كانت 
القراءة صفة لله تعالى لا أثيب عليها ولا أثم بها كالعلم (و)(۳ القدرة والذات والحياة 
إلى ما سوى ذلك من الصفات. 
قلنا: لسنا (نقول إنه یکتسبه)(*) وإنما هو سبب لحصول التعبد» وسبب لحصول 
الائی والصفات الذاتية قد تكون آسباباً في حقنا لمثل ذلك» كالإرادة صفة لله تعالى» 
وقد يحصل بها بعض العباد مكتسياً للشواب بأن يراد منه الطاعة» وبخلاف ذلك 
(في)0*) الأثم» ولان (الکسب)) اما يقع به الثواب بقصودنا ونياتنا وتعبدناء وكذلك 
الإثم؛ وذلك أمر غير نفس القرآن» وقد نبه النبي صلى الله عليه وسلم / (على ١٠١اب/ط‏ 
ذلك)۷) بقوله:/ تؤجرون فيه بكل حرف» وإنما یوجر الإنسان با (ذکرنا6(. J Nw‏ 


(۱) سقطت من (ط). 
(۲) في (ر) قرا. 

(۳) في (ط) بالقدرة. 
(5) في (ر) نکتسبه. 
(0) سقطت من (ر). 
(7) في (ر) السیب. 
(۷) سقطت من (ر). 
(۸) في (ط) ذکرناه. 


- ۱ 
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ولأنا لو فرقنا بين القرآن وبين سائر الصفات لجاز ذلك أنا نقول سائر الصفات التي 
ذكروا إنما هي من صفات الاختصاص واللزوم؛ وليس لها تعد من محل الوصف إلى 
ما سواه بطريق الإدراك والتعلق والكلام بخلاف ذلك» فإنه قد يتعدى إلى سمع غير 
المتكلم ويتصل بغير من ظهر منه» وقد تكون بعض صفات النفس تخالف (بعض(۱) 
في الاختصاص والتعدي (وشال)(۳) ذلك الصور مع الروائح فان صورة التسربيع 
والتدوير والبسياض» (ونحو)(۳) ذلك لا يتعدى محلهء والرائحة يتعدى محلهاء فإذا 
جاز أن يكون ذلك في المحسوس الحاضر جاز أن يكون مثله في المعلوم الغائب . 


(۱) في (ط) بعضها. 
)۲( في (ط) وأمثال. 
(۳( في (ط) وغير. 


- ۲۲ 
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فصل 


وئخص الكتابة والمكتوب بالدلالة وهي من طريقين: آحدهما النقل والثانى: العنی . 
فأما النقلء فمنه قوله تعالى: انه لقران کرم 22> في کناب مکنون 46 [الراقعة: [VA «VV‏ 
فاخبر أن القرآن فى الکتاب» وليس فى الكتاب إلا الكتابة» وهذا يدل على أن الكتابة 
هی القرآن المكتوب. 

ودلیل آخر: روی ابن عمر عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "ل" تسافروا 
بالقرآن إلى أرض العدو مخافة أن یناله العدو "(۱) (والقرآن الذي يناله العدو)() هو 
الکتوب في المصاحف» وهذا يدل على أن في الصحف قرآناً. 

ودلیل آخر: روي عن عائشة أن النبي صلی الله عليه وسلم آنه قال: "اکتپوا 
القرآن ولا تکتبوه في حجر واکتبوه فيما يمحى ولا تمحوه بالبزاق"(24. وروي عن النبي 
صلى الله عليه وسلم أنه رأى رجلا يمحو لوحا برجله فنهاه. وروي عن النبي صلى 
الله عليه وسلم أنه قال: "لا تكتبوا عني شيئاً غير القرآن فمن كتب عني شيئاً سوى 
القرآن فلیمحه .٩("‏ 

ودليل آخر: إجماع الصحابة : روي عن علي بن أبي طالب / أنه قال: "ما حکمت 
مخلوقآ وإنما حكمت القرآن" وأراد به القرآن الذي في المصحف. وروي عن 
(۱) سيق تخريجه. 
(؟) سقطت من (ط). 

(۳) سقطت من (ر). 

() لم أقف عليه . وكذا الذي بعده. 

(0) حديث صحیح ورد عن أبي سعیسد الندري اخرجه مسلم (۳۰۰) (4/ ۲۲۹۸ وأحمد (۰۱۲/۳ 
KG‏ والدارمي (fo)‏ (١/8ة).‏ واللخطیب في تقييد العلم / ت يوسف العش / دار إحياء السئة 
النبوية | ط۲ ۰۶ / (ص ۹ .۰ ۰.۳ وابن عدي في الکامل (۸۰ ۰4۱۰۲ والحاكم في 
الستدرك (۱/ ۱۲۷) وقال حديث صحیح على شرط الشیخی 


ب ۳ 


۷۸ 


۷۲ ر 
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ابن عباس أنه قال / لا (تمح)(1) القرآن برجلك". وروي عن ابن عباس أنه قال "لا 
وحي إلا القرآن ولا وحي إلا ما في المصحف" . 

وروي عن عكرمة بن أبي جهل أنه كان يقرأ في المصحف ويبكي ويضعه على عینیه 
ويقول: کلام ريي (عز وجل)(۳. 

وما يحقق هذا أنه جرى الناس عليه إلى وقتنا هذا فيقولون حفظت القرآن من 
الصحف» ویحلفون با في الصحف. وإذا نظروا إلى ما في الصحف قالوا: نظرنا 
(إلى) القرآن؛ وقرآنا من (الصحف)(*؟ القرآن؛ ولا نکیر في ذلك (فصار)؟ ذلك 
دال على الإجماع منهم . 

والطريق الثاني: (المعقول)" وهو آنا نقول قد ثبت أن كلام الله تعالى على ما بيناه 
مشتمل على الكلام الذي هو الأمر والنهي والخبر والاستخبار» وأقسام الكلام على 
القرآن حروف تبنی عن مطلوب الخطاب وكذلك الکلام» وهذا بعينه موجود فيما في 
المصحف. 

قالوا: إقراركم بان القرآن في الصحف يؤدي إلى إبطال الأصل الذي قدمتمء لانکم 
قد بینتم أنه لا يجوز أن يكون الكلام كلامآ حتى يكون جامعاً للصوت والحرف» وأنه 
متی عدم آحدهما اختل الكلام» ومعلوم أن الصحف إغا فيه الحروف» وليس قيه 
اصوات» فإذا آجزتم أن یکون الکلام حروفاً لا اصوات معها بطل الاصل السالف. 
(۱) في (ط) لا تمحو. 
(۲) لم أقف علیه وكذا الذي بعده. 
(۳) سقطت من (ر). 
)٤(‏ سقطت من (ر). 
(0) سقطت من (ط). 
(0) في (ط) فکان. 
(0) في (ط) العنی. 
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قلنا: الكلام الواصل إلى السمع هو الحروف والاصوات. فإذا كتب الكلام في 
الصحيفة اختل السبب الوصل إلى السمع. فأما أن يقع الاختلال في أن القرآن في 
الصحف فلاء وصار هذا كما قالوا في التلو إنه قديم» ومن شرط / ظهوره وجود 
التلاوة لتوصله إلى السمعء ولانا قد بينا أن القرآن لا يعدم بعد وجوده وأن الحروف 
والاصوات الظاهرة إلى السمع لم تكن بوصف العدم وإنما خفيت عن السمع / تارة» 
وظهرت قرين حركات آلات الإنسان القائمة بذاته»ء ومحل قدرتهء ومثله هاهنا. 

واحتج المخالف: بان الكتابة توجد بعد أن لم تکن؛ ويدخلها المحوء فتعود إلى 
العدم بعد الكون وقد تختلف الكتابة فتكون مرة بالحبرء (ومرة بالذهب)7١2‏ ومرة 
بالفضة ومرة بالحمرة إلى غير ذلك من الألوان» والآلات كالحجارة والخشب» ولو 
كانت الكتابة هي الکتوب لادی إلى أن يكون القرآن مرة حبراً ومرة حجارة ومرة ذهباء 
وهذا محال. 

والجواب": أن قولكم إن الكتابة توجد مرة وتعدم أخرى محال» ولفا هي تظهر 
مرة وتخفى أخرى» وذلك على ما بيناه في التلاوة سواء فهذا الذي ذكروه قول غير 
مسلمء وأما قولهم إن الكتابة تكون بالحبر مرة وبغيره مرة من الالوان والآلات فإذا قلنا 
(إن)" الكتابة هي المكتوب أدى إلى أن يكون القرآن حبرا وحجراً وغير ذلك فهذا قول 
باطل يصدر من لم يعرف قول أهل السنة» والحق في الكتابة. وذلك أن هذه الاشیاء 
آلات تحصل بها الكتابة» والكتابة ما وراء ذلك فإنا لا نقول إن الکتابة هي الاجسام 
المثلة على الکیفیات الرئية؛ بل هي علامات تدل على أمر وراء ذلك وهي الكتابةء 
وذلك أن هذه الاشیاء في (ظهار الكتابة» كما أن اليد وحركاتها آلات في (ظهار الكتابة 
سواء. ومن هاهنا أخطأ الذين جالوا في ميدان المناظرة معناء لانهم ألزمونا مذمباً لا 
نقوله» ودلوا عليه با لا ضير علينا في بطلانه. 
(۱) سقطت من (ط). 


)۲( في (ط) فالجواب. 
(۳) سقطت من (ط). 


ب ۲۵ - 


(1ب/طا 


LS 


۷ط 


ر 


وا يحقق ما ذكرنا / ويوضحه أنه قد يجوز أن يعمد الكاتب والصانع إلى لوح أو 
قرطاس فيحزمه على هيئات (الصور) الدالة على الحروف فيكون ذلك الفراغ هو 
الكتابة» فلو كان ما ذكروه صحيحاً لوجب أن تكون هذه الكتابة عدماء (وهذا)" قول 
محال / فبان بهذا وظهر أن ما أشاروا إليه ليس هو الذي نقول إنه الكتابة والمكتوب» 
لان الكتابة مع ما ذكرتم من الآلات والادوات وحركات الادوات تظهر لها الصناعة 
المحكمة والحكمة الرائقة العجيبة» وذلك معنى يزيد على نقش الحجر في البناء» 
ونقش الداد في الخط والاشکال. 

قالوا: معلوم أنه قد يكتب القرآن بالحسبر النجس أو بالدم أو غير ذلك من الالات 
النجسة» ولو كانت الكتابة هي المكتوب لادی ذلك إلى أن يكون القرآن نجسآء وهذا محال. 

قلنا: هذا الكلام مبتي على الشبهة التي قبلها حيث اعتقدوا أن الحبر هو القرآن وهذا ما 
لا نقوله نحن ولا يقوله من يعرف القرآن ولا من يقول إن القنرآن قديم ثم يرى (آنه(۳) 
ابر المحدث؛ وهذا يدل على أنهم قصدوا بالطعن على ما ليس بموضع الخلاف. 

قالوا: لا شك أنكم قد قلتم إن الكتابة تجري مجرى الصناعة فيجب أن يكون 
الکتوب يجري مجری الصنوع ولا شك أن أحدهما غير الآخرء وما يحقق هذا 
ويوضحه أن هذا مما يدخله التصريف» فيقال: كتب يكتب فهو كاتب ومکتوب؛ 
وكذلك يقال تلا يتلو فهو تال ومتلو» وإذا وجد فيه التصريف هكذا دل على أن 
أحدهما غير الآخر. 

قلنا: قد أجبنا عن هذا فيما تقدم» وقلنا إن التصريف قد يدخل فيما الفعل فيه هو 
الفعول؛ وفيما أحدهما غير الآخر وقد اسلفنا بيانه بما فيه كفاية» وإنما كانت الصنعة / 
غير المصنوع لان الصنعة معنى قائم بالصنوع فهي (بطريق)9؟2 التحقيق محمولة» 


(۲) في (ط) وهو. 
)۳( في (ط) أن. 


(4) في (ط) طریق. 


5 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
والصنوع حامل» فجاز أن یکون أحدهما غير الآخرء فأما في مسألتنا فكلا . الكتابة 
والکتوب والتلاوة والتلو / یستویان في کونهما صفة محمولة تفتقر إلى حامل ومحل 
تقوم به» ومعلوم أنه لا قوام للكتابة بالکتوب ولا للقراءة بالقروی وكذلك العکس 
وهو القروء بالقراءة والکتوب بالكتابة» وإذا ثبت هذا وجب أن یکونا وصفین 
محمولين على موصوف وقد ثبت أن المكتوب والمتلو هو القرآن القديم عندنا وعندکم 
في أصح القولين» وإذا لم يتميز آحدهما عن الآخر من الوجه الذي ذكرنا في تصريف 
الافعال اللازمة والأوصاف القائمة بالوصوف وجب أن يكون أحدهما الآخر على ما 
قدمنا بيانه» وهذا بیان شاف لا محيد للخصوم عنه بوجه. 

قالوا: أليس قد ثبت أن الكتابة تزيد تارة بالتكرار» وتنقص بالحو والإزالة ويلحقها 
الاحتراق والغرق» ولو كانت الكتابة هي القرآن لم يجز وجود شيء من ذلك يكون 
وارداً عليها. 

قلنا: وهذا السؤال من جنس ما تقدمء وهو أن الكتابة لا يدخلها الزيادة» ولا 
یدخلها النقيصة ولا الفسادء والزيادة والعدم والوجود إنما یتکرر في الالات والادوات 
والحركات التي هي ابر وغيرهء وهذا كما تقولون آنتم في الکتوب (الذي هو القرآن 
لا يزيد ولا ینقص ولا یعدم ولا یتجدد. فكل آمر یقولونه في الکتوب)") والتلو هو 
الذي نقوله في الكتابة بعینه لا غیر . 

وقد ذکر بعض الخصوم عقیب کلامه في مسألة الکتابة والکتسوب کلاماً يدل على 
أحد آمرین: إما أن یکون جاهلاً بحقيقة الامر في السألة ومقام الخلاف التداول بيننا 
وبينهم» وما ذلك ببعید. فان من اعتقد آنا نقول الکتابة هي السبر والورق لا يبعد أن 
یکون / جاهلاً مقلداً. وأما أن یقصد به اجتلاب قلوب العوام البطالین عن / الاشتخال 
با يوجب التحقیق (وحصیل)(۲۲ الفهم. ومذا (ایضا)۲۱) لیس ببعيد من البتدعة؛ 
لانهم یقصدون تدلیس بدعتهم على الرعاع والعوام حتی یستفزوهم عما آنسوا به من 


۶۲۷ - 


۷ب/ط 


1۸۲ ر 


۸ط 


14اس/ط 


۳ ر 
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إجماع الامة بقول يظهرونه يقارب ما هم (مستأنسون)' بمعرفته لثلا ینفروا عنهم عند 
فهم ما هم عليهء وذلك أنه قال: نقول إن كلام الله تعالى مكتوب في المصاحف على 
الحقيقة محفوظ في القلوب على الحقيقة مقروء بالالسن على الحقيقة. فيا سبحان الله 
من يقول الكتابة غير المكتوب هل يمكنه مع هذا أن يقول الكتابة هي القرآن إلا على 
سبيل التدليس والحيلة بأهل الغرة وأرباب البداية. 

ثم عاد بعد هذا فقال: 'أليس قد قال الله تعالى: «الرسول الثبي الأمي 
يُجدونه مکتوبا عندهم في التوراة والتحیل 4 الاعرف: ۱0۷] فسمى النبي مكتوباء ولو كان 
الكتابة والمكتوب واحداً لكان النبي صلى الله عليه وسلم بجسده في التوراة والإنجيل وهذا 
محال» قال ويقال الصك فيه الدار مكتوبة ولا یجوز أن تكون الدار في الصك على الحقيقة 
وإنما ذكرها واسمها وهذا أيضاً أعجب من الأول (مع)۱) كونه ناقضاً لهء والأول قال فيه 
إن الکتوب في الصحف» وعاد فثنى بهذاء وأن المكتوب ليس في المصحف» وهذا تخليط 
يظهر عن تخبيط ولائه يقال له: أنظن أنه أراد أن ذاته مكتوبة في (التوراة”© أو ذات الدار 
في الصك أم أريد بهذا اسمه واسم الدار (ونعتهماء وصفتهما)9؟». 

فان أردت أن الذات تظهر في الكتابة حتى (تكون هی)(۹) المكتوب» اقتضی ذلك أن 
تتعدد الذوات بتعدد أسمائهاء وكتابتهاء وذكرهاء وهذا قول شنيع يقبح بأرباب الفهم 
ومن له (أدنى)27 ذوق أن يتتحله قولا إذ هو / من المحال المستحيل وقوعه. أم يظن 
أنه / أراد اسمه (وذکره)۷۱) وصفته فذلك المكتوب هو الكتابة لا غير» وكفى بهذا وها 
في دين هذا الخصم بتمویهه (لو6(*) في معرفته وعلمه وكلاهما بلية ومحنة نعوذ بالله 
من ذلك . 


الذي 


)١(‏ في (ط) مستأنسين. 

(۲) سقطت من (ط). 

(۳) بالاصل (التورية) وهو خطا. 
(4) في (ط) ونعتها وصفتها. 
(۵) في (ر) يكون هو . 

(۷) سقطت من (ر). 

(۷) سقطت من (ر). 

(۸) في (ط) و. 


~ CYA - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


فصل 


وكلام الله - تعالى ‏ منزل أنزله الله تعالى على يد جبريل عليه السلام إلى النبي 
صلى الله عليه وسلم (وسمعه جبريل من الله - تعالى - وسمعه النبي صلى الله عليه 
وسلم من جبريل وسمعته الصحابة من النبي صلى الله عليه وسلم 2١76‏ ولم يزل الناس 
يسمعه بعضهم من بعض إلى وقتنا هذا وإلى غاية بقائه بين ظهراني الأمة حتى يرفعه 
الله عز وجل . 

وقال الاشعري القرآن غير منزل ولا مفارق لذات الله (تعالی)۲۳) ولا سمعه أحد 
من أحد وإنما يسمعون التلاوات فأما القرآن فلاء وحقيقة التزول إنما هو بریل لا غير. 

والدلالة على ذلك من طريقين: أحدهما: النقلء الثاني المعنى العقول. 

فاما النقل؟ فآيات كثيرة من القرآن منها قوله تعالی: وه تزیل رب امین 4 
رل به الروح الأمين 4137 على قلبك لتكون من المنذرین ( 6 الشعراء: ۱۹۲ - ۱۹6]. 
وقوله تعالی : « الم <> تزیل الکتاب لا ریب فيه من رب امن © 4 [السجدة: ۰۱ 
4 تزیلا ممن خلق الأرض والسموات العلى 44 اله: ۰-۱ . وقوله تعالی: 
« وكذلك أنزلناه قرآنا عرييًا 4 [طه: ۰۲۱۱۳ وقوله تعالی : الله تزل أحسن الحديث کتابا 
متشابها مثاني 4 [الزمر: ۰۲۲۳ وقوله تعالى: «إنا نحن ترلنا الذكر ون له حافظرن > 
(ملجر: 4]. وقوله تعالی: إِنَا أنزلنا (ليك الکتاب باحق [الساء: ۱۰۰]. 

قالوا: هذه الآيات كلها ذکر فیها تدزیل القرآن على سبیل المجاز» والراد به نزول 
(من)۳ انزل إليك بعبارته» وهو جبریل» فأما نزوله بعینه فلا» وهذا ما / يستند إلى 8۱۱٩‏ 
تحقيق وهو أن القرآن صفة ذاتية» والصفات الذاتية لا تنتقل عن محلها الوصوف بها. 
(۱) سقطت من (ر). 


(۷) سقطت من (ر) 
(۳) في (ط) اي 


- ۲٩ - 


۶ ر 


بط 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


قلنا: القرآن نص على أنه منزل وحقيقة الإضافة بالنصوص المذكورة تدل على / أنه 
حقيقة لا على سبيل الجاز ولانه قد قال: لإ نرل به الروح الأمين4 الشعره: ۹۳ 
وهذا يدل على أن الفاعل للنزول به غیره» وأن النزل به غير النزل» ومثل هذا لا 
يصح معه إدخال التجور به. 

وآما قوله إنه آنل بعبارته فعبارته غيره لأن عبارته كتفسيره إذ هو بیان معناه بخیر 
لفظه. والقرآن هو الكلام بعيئه فلو نزل بعبارته لكان منزلاً بغیره وهذا خلاف ما 
نطقت به الآيات. 

وأما فولهم إن القرآن صفة ذات» والصفات الذاتية لا تنتقل عن (محالها(۲۱) وإذا 
لم تنتقل عن محالها امتنع إنزالهاء فنقول: هذا هو القول في الصفات اللازمة فأما 
الكلام فهو من الصفات المتعدية. ولهذا يتعدى إلى السمع فینتقل من محله الذي هو 
مقارنة الذات إلى الاتصال بالأسماع لا على وجه النقلة القاطعت وأقرب الأشياء به 
مثالا نور الشمس فإنه يمند ويتعدى من الشمس إلى (الاتصال)27 بالذوات حتى تحصل 
الاستنارة والحرارة لما يلاقيه الشعاع والنور» وان كان ذلك (لیس)(۳) بمنفصل من 
الشمس وكذلك النار طبيعتها الحرارة والحرارة صفة نفسهاء ثم تتعدى إلى ما تتصل 
ذواتها به الحرارة فيصير الطعام وغيره مما يلاقيه نضيجاً شديد السخونةء وتلك الحرارة 
المتعدية هي جزء من الحرارة الطبيعية في النار» وان كانت (سخونة النار6*(6» وحرارة 
طبيعتها بذلك لم تزل عن محلها الذي هو نفس النار» فإذا كان في الشاهد مثل ذلك 
فلا يمتنع أن يكون في القرآن والكلام مثل ذلك وإلى هذا أومى الرسول صلى الله عليه 
وسلم / بقوله: "القرآن حبل الله المتين طرف بيد الله. وطرف بأيديكم لن تضلوا ما 
تمسكتم به "220 فدل على أن الكلام يجوز أن يكون الامر فيه على ما ذكرنا. 
(۱) في (ط) محلها. 
(۲) في (ر) الأبصار. 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) في (ر) السخونة من النار. 


(0) صحيح بلفظ إن هذا القرآن سبب. ,. أخرجه عبد بن حميد كما في المتتخب من مسند عبد بن حميد/ = 


ور 5 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
والطريق الثاني / العنی: وهو أنا نقول قد ثبت أن الكلام قد يكون واصلا بعينه 
من الحل الذي هو كلام له وصفة لذاته إلى محل آخر وهو سمع سامعه المخاطب به» 
ومن يجري مجراه في سماعه. وهذا هو الاصل الكلي في فائدة الكلام فإنه ينادي 
فيفيد النداء اتصال النداء بسمع الثادی» والخطاب بسمع الخاطب؛ ولو كان الكلام 
لكونه صفة ذاتية يتصل بمحل غير الذات التکلمة» ولا يكون ذلك مما يمنع منه فوجب 
أن يكون ذلك هو الراد بالإنزال» وهو أن الله (تعالى)27 أوصله إلى سممع النبي 
صلى الله عليه وسلم وسمع من أسمعه مقترناً يسبب يتعلق به الاظهار وهو جبريل؛ 
وإيصاله إلى السامع نقله للكلام إليهء وان لم يوجب ذلك إنفصال الصفة من 
(الوصوف)" وهذا بعینه هو إنزال القرآنء وهذا مجوز صحيح المعنىء لا يأباه إلا 
معاند ومكابر لا يلتفت إلى قوله. 
واحتج المخالف: بأن القرآن صفة. والصفات لا تكون قائمة بنفسها ولابد لها من 
ذات تقوم بها وتضاف إليهاء وتوصف بهاء فلو كان منتقلاً بالنزول لم يخل أن يكون 
منتقلاً بذات الباري أو پذات غيره. فان كان متتقلاً بذات الباري فذلك باطل من 
وجهين: أحدهما: أن ذات الباري لا توصف (بالاتتقال)9©. والثاني: أن ذلك يرفع 
صحة الانتقال في القرآن لأنه إذا كانت الذات المتكلمة هي النتقلة فهو لم يزل عن 
محله فعدم فيه الانتقال. وان كان متتقلاً بذات غیره؛ فالكلام القائم بذات هو كلام/ 
لتلك الذات لا لغيرها إذ الصفات إنما هي صفة للمحل الذي قامت به لا غير»ء وإذا 
- ات السید صبحي السامرائي؛ محمود محمد خليل / ط عالم الکتب / ط ۰۸٤۱ھ‏ - ۱۹۸۸ / 
(رقم )٤۸۳‏ (۰)۱۷۰/۱ وابن حبان فى صحيحه كما فى بذل الإحسان ( /١‏ ۳۲۹ ) (رقم ۰6۱۲۲ 
والطبراني فى ا معيجم الكبير (رقم ۲۱ (۱۲/ ۰۱۸۸ ابن منده فى التوحید / ت علي ناصر 
الفقيهي / الغرباء الاثرية / طلاء 1414ه - ٤۱۹۹م‏ / (رقم ۱۳۱) (۱۷۵/۲) ولم أجده بلفظ 
المصنف . 
)١(‏ سقطت من (ر). 
(؟) في (ط) انفصال الصفة عن الموصوف. 
(۳) في (ر) الانفعال. 


- ۳۱ 


۶۰ ر 


۰ 


NA‏ رد 


الایضاح قي أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ثبت هذا امتتع أن یوصف بالانتقال. 

والجواب217: أنا قد بینا أن الكلام يوصف بالانتقال إلى سمع المخاطب» واتصاله به 
وان لم يوجب / ذلك انفصال الصفة عن الوصوف. وأن قيام الكلام پسمع السامع لا 
يوجب أن يكون صفة لمن اتصل الكلام بسمعه. 

وهذا بعيئه ینقض ما ذكروه من الأقسامء ولأنا قد بينا له مثالا وهو نور الشمس 
وشعاعها وحرارتهاء وحرارة النارء المنتقلة إلى الأجسام المجاورة» وإن لم يكن ذلك 
يوجب الانتقال» وإخراج الصفة عن الموصوف إلى النتقل إليه ومثله هاهنا. 

وأما قولهم: إن الكلام القائم بالحل هو وصف للمحل ليس (صحیحا(۲) وذلك 
آنا قد بينا أن الحروف والاصوات إنما هو أمر يظهره الله عند حركات التالي؛ وتصرفه 
في محل قدرته لا أنه حادث منه» ولا هو مضاف إليه إضافة حقیقیة» وإنما يتعرف به 
لاقترانه به أو لوجود (سبه)(۳) ما يليه» (وهو)““ کزهوق الروح عند احرح ويسمى 
به الجارح (مزهقا للروح)۲۹ إضافة المسبب إلى سببه لا إضافة الفعل إلى فاعله على ما 
قدمنا بیانه . 


(۱) في (ط) فابلواب. 


(۲) في (ط) بصحبح. 
() في (ر) سیب . 

(1) في (ط) فهر . 

0 في (ط) مزهق الروح . 


۳ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


اتفق أصحابنا على أن الحروف في القرآن قديةء واختلفوا فى الحروف المتداولة في . 


كلام الناس هل هي قدية أم(١‏ محدثة على وجهين: أحدهما: أنها قديمة» ولفا يتعاور 
علیها النظام المحدثة. والوجه(؟؟ الثاني: آنها مخلوقة. وهذا إشارة إلى حروف العجم 
التداولة في صيغ الآدميين» وهو قول العتزلة والأشعرية( . 

والدلالة على الوجه الأول قوله تعالى: « الم 4 ذلك الکتاب / لا ریب فيه » 
[البقرة: ۰۱ ۲]. وقوله تعالى: «طسع 2ه تلك آیات الكتاب المبين 4 [الشعراء: ۰۱ ۰۲۲ قال 
یعقوب بن (السکیت)(*) هذا |خبار من الله تعالی بان الکتاب الذي أنزل إليك إنما هو 
من جنس هذه الحروف التي هي الالف واللام والیم والطاء والسین» فصار تقدیر 
الکلام أن حروف العجم هي ذلك الکتاب واستدل پذکر بعضها على ذکر جمیعها. 
قال: وهذا مستفیض في تعارف آهل الخطاب أنه یستدل / بذکر البعض على ذکر 
الكل» ولهذا یقول الانسان تعلمت أ ب ت ث ولا يريد آني تعلمت هذه الاربعة آحرف 
فقط وإئما يريد (تعلمت)(۹) جميع حروف العجم غير أنه لما طال الاخبار بجملتها في 
حالة واحدة استدللنا بالاقل في الذکر على الکل» وهذا کلام حسن صحیح. 

قالوا: قد قيل إن هذه الحروف وردت لاستفتاح الکلام ولا معنی لها وإنها من 
التشاپه» وقد روي آنها (فواتح)() اسماء من آسماء الله تعالی؛ وهذا خلاف ما ذکرتم 


)١(‏ في (ط) آو. 
(۷) في (ط) وجه. 
(۳) وهذا مبني على اصلهم أن الحروف ليست من کلام الله وأن الله تعالی لا يتكلم بحرف ولا صوت. 
(4) أبو یوسف یعقوب بن إسحاق بن السکیت البغدادي النحوي المؤدب مؤلف کتاب إصلاح النطق. قال 
البغدادي: كان من أهل الفضل والدین مسوثوقاً بروايته (الذهبي: سير ۰6۱1/۱۲ (الخطيب: تاريخ 
بغداد ۱۶/ ۰4۲۷۳ (ابن كثير : البداية والنهاية ۳47/۱ (ابن العماد: شذرات الذهب ۱۰۹/۲). 
(0) سقطت من (ط). 
() في (ط) من فواتح. 
TT‏ 


۰ب 


۷ ر 


۱ط 


۸ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فتعارض الوجهان فوقف الاحتجاج. 

قلنا: هذا الذي ذکرناه قول مدلول على صحته بعادة آهل الخطاب فیما یتداولونه 
بينهم» وذلك یوجب ترجیحه على ما ذکرتم فزال بهذا التعارض وثبت التقديم لا 
(قلناء۰۲۱۱6 ولانه لو كان كما قلتم فلا شك أنه فهم معناه أو لم یفهم آنها حروف ابتة 
من حروف العجم. وهي من جملة القرآن ومذا كاف في إثبات ما نریده. 

قالوا: فلو كان (في ذلك۳۲6) (ثبات حروف في القرآن فنحن لا نمنع من ذلك؛ بل 
نقول : إن القرآن قديم وحروفه منه. فأما کلام الآدميين وحروفهم الوجودة في کلامهم 
فذلك آمر آخر تحتاجون إلى الدلالة عليه وإنه قديم. 

قلنا: إذا ثبت أن الحروف التي في القرآن قديمة فهي بعيئها حروف المعجم؛ لانها 
التي ينتظم بها الكلام / » ويقصد بها بيان المعاني وسوق الأخبار» وتبليغ الاوامر» فهي 
تدور في الكلام دوراناً واحداً وعلى صفة واحدة» وبمعنى واحد على وتيرة واحدة 
لا غيرء فإذا ثبت أنها قديمة فمن ادعى أن في الكلام حروفاً آخر غيرها فعليه الدلالة 
وإلا فالاصل ما ذكرنا. 

ودليل آخر: وهو ما روي / عن وهب بن منبه(۳) أن الله تعالى أوحى إلى آدم عليه 
السلام حروف المعجم في إحدى وعشرين ورقة تسعة وعشرين حرفاء وإنما يوحي 
(الله)40) إلى نبيه كلامآ لا ما یتداوله النبي في كلامه؛ ويعرفه بطريق (العادة 
والعرف)*؟ والطبيعة؛ لان الوحي يلتمس منه زيادة على ما يعلمه العباد ليتعلموه من 
الله تعالى ويعلموه خلقه. 

قالوا: هذا يدل على أنها أنزلت إليه» وأوحيت إليه» وليس في هذا ما يدل على أن 
(۱) في (ط) لما قلنا. 
(۲) في (ط) ذلك في. 
(۳) في (ط) بن اميه . 


(4) سقطت من (ط). 
(۵) في (ط) العرف والعادة. 


- - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الحروف قديمة؛ لأن الله تعالى قد أوحى إلى النبي صلى الله عليه وسلم كثيراً من 
الأخبار المروية في السنة ولم يوجب ذلك كونها قديمة كالقرآن. 

قلنا: قد بيئا أن فائدة الوحي من الله تعالى إلى نبيه أن يعرفه ما يزيد على معرفته؛ 
ولا يعلمه بطبيعته وعادته. وفيما ذكروه ما يدل على خلاف ذلك» وهذا خلاف ما 
وضع التشريع عليه والتعليم (له) وأما ما نزل على النبي صلى الله عليه وسلم ما 
نقل الرواية عنه فهذا قد اختلف أصحابنا فيه» (وکان)2) أبو بكر عبد العزيز بن جعفر 
يقول: هو قديم کالقرآن ف]ذا ارتكبنا هذا بطل ما تعلقوا به» ولو سلمناه على ما 
اختاره غيره من أصحابنا فنقول ذلك لم يحفظ فيه صيغة الوحي الذي لا تجور الزيادة 
فيه والنقصان فلما نقل إلينا المعنى فيه جار أن نقول إنه مخلوقء وما يقوي ذلك أنا إذا 
اعتبرناه لم يقم مقام القرآن في حصول الإعجاز؛ وإنما يستدل على أنه كلام الله وقديم 
بأحد أمرين ما أن ينقل (بصيغته / وصورته)۳۱) ولا يزاد فيه حرف ولا ينقص منه» ۱۲۱ب/. 
وإما أن يكون ما (يثبت)47) فيه الإعجازء فإذا ارتفع الامران جمیعاً استدللنا على أنه 


من كلام الآدميين. 

ودليل آخر: وجدنا أن حروف القرآن وحروف سائر الكلام على حقيقة / التمائل 11۸۹ ر 
والتساوي في الذات والمرادء لا ينفصل أحدهما عن الآخر بوجهء وذلك أن كل واحد 
منهما هو أحد أجزاء الكلمة وهو يدور على المعاني الطلوبة من الاسم والفعل والحرف 
والاتصال والانفصال. وهذا ما لا نزاع فيه ولا شك» فإن المراد في الألف في قولنا الله 
هو المراد في الالف في قولنا: افعل (واذهب)(*) وكذلك اللام والهاء» (فهي) على 
المائلة في كونها تارة اصلاً وتارة وصلاًء وتارة ملحقة وتارة مفارقة» وغير ذلك. 


(۱) سقطت من (ط). 

(۲) في (ط) فكان. 

() في (ر) الصيغة بصورته. 
)٤(‏ في (ط) یثبت. 

() في (ط) فاذهب. 

() في (ط) وهي. 


- ۳۵ - 


/ط 


۰ ر 


الإيضاح في أصول الدین آبو الحسن علي ابن الزاخوني 


(و)(١)‏ حقيقة التمائلین إنما هما المتساويان الذي ينوب كل واحد منهما مناب الآخرء 
ويقوم مقامه في جميع أحواله الذاتية والمعنوية» وقد ثبت أن القديم لا سبيل إلى إثبات 
مثله لأن القديم لا مثل له. 

وما يحقق هذا وأن ما له مثل فواجب أن تقع المساواة بينه وبين ما یائله من الوجه 
الذي وقع التساوي والمائلة فيه. ولهذا قلنا: إن الله (تعالى)"“ لا مثل له ولا شبه له 
لأن إثبات الثل له والشبه يوجب مشاركته ومساواته فيما وقعت فيه المثلية وفيما لأجله 
حصلت الثلية؛ وإذا ثبت هذا وجب أن تكون الحروف كلها قديمة لما ذکرنا» إذ لو كانت 
إحداهما غير الأخرى لوجب افتراقها فرقاً يوجب رفع المماثلة وامتناع الساواة والشابهة. 
كما افترق القرآن وغيره من الکلام؛ من جهة أنه لو أراد الكل من المتكلمين من الملائكة 
والناس والجن على أن يأتوا بمثله لا يأتون ولو كان بعضهم لبعض ظهیراً / ۰ ومعلوم أنا 
قد جعلنا هذا دليلاً على أن القرآن قديمء لأن الله (تعالی)(۳) تحدى الكل بالإتيان بمثله 
فعجزوا عن ذلك . 

قالوا: نحن نوجد بين حروف القرآن وحروف سائر الكلام فروقاء منها أن القرآن 
ينعقد به الصلاة» والخطبة للجمعتة ولا يجوز للجنب / النطق به» ويجب على 
الحالف به الكفارة» ولا يجوز أن يهان› وحروف غير القرآن يجوز فيها جميع ما ذكرنا 
بخلاف ذلك. فقد بان ارتفاع التساوي بينهما. 

قلنا: التساوي الذي ذكرناه هو الذي يطلب في إثبات الماهية (والصفات الذاتیق(8) 
ومثله يصلح للتقریب؛ وضده يصلح للمباعدة فأما ما ذكروه فتلك أسباب حكمية» 
وقد يختلف الحكمان في اللمثلية؛ ووجه البيان في ذلك ما ذکروه من أن انعقاد 
الصلوات لا يوجب التفريق المثلي في (القدم واحدث)(۹). 
(۱) سقطت من (ط). 
(۷) سقطت من (ر). 
(۳) سقطت من (ط). 


(4) سقطت من (ط). 
)0( في (ط) في القدیم والحدت . 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ولهذا اتفق الناس كلهم أنه لو قرأ أقل من آية بكلمة أو بحرف لم تنعقد الصلاةء وقال 
الاکترون إن صحة الصلاة يتعين لها الفاتحة» حتی لو أتى بجمیم سور القرآن لا قام 
مقام الفاتحة في حکم الصلاة» وان كان الكل في أنه قديم سواءء وكذلك القول في 
الخطبة» فإن نصف آية لا تجزي في الخطبة وهي مساوية وعائلة للآية» وما زاد على 
ذلك في أنهما قديمان» وكذلك فيما يتعلق بالجنب فإنه يجوز له أن يقرأ بعض آية ولا 
يجوز له أن يقرأ آية كاملة» ومع هذا فهما سواء على ما ذكرناء ولان السكوت في حق 
الاخرس يساوي القراءة في حق القادر عليها في صحة الصلاة ولا يدل ذلك على 
المثلية؛ لأن التساوي في الأحكام لا يدل على التساوي في الذاتية» وإثبات حقيقة 
المثلية . 

وأما الکفارة في القسم به فلا نسلم» ونقول لو حلف بحروف العجم (وحدث)27؟2 / ۱۲۲ب/ط 
(وجبت)(۲) فيه الكفارة كما لو حلف بقوله: «الم 4 وطس ۳4 وول حم 4 
و( عسق چ0 . 

وأما قولهم إن حروف المعجم تهان فلا نقول هذا بل يجب (تعظيمها) كما يجب 
تعظيم سائر حروف القرآن» فإذا ارتكبنا هذا بطل ما قالواء ولأنا لو سلمنا هذا / وأنه ۸۱٩۱‏ ر 
يجوز ابتذالها فلا يقدح فيما قلنا. وذلك أن ما يدخلها من الابتذال بقدر ما يحتاج 
الناس (إليها)"ء وتلحق المشقة في اعتبار تعظيمهاء ولهذا قلنا إن الرجل البالغ لا 
يجوز له أن يمس المصحف إلا وهو طاهر» ولو أن صبيآً صغيراً كتب القرآن في ورقة 
وأمسكها ليتعلمهاء وهو محدث جاز له ذلك لأن اعتبار وضوء الصبيان فيه مشقة 
عظيمة فسومح فيه لأجل المشقة فيهء ومثل هذا أن قوله بسم الله وغيره من التسبیح 
)١(‏ سقطت من (ر). 
(؟) سقطت من (ط). 


(9) في (ط) طسم. 
(4) في (ط) عيسق. 
(0) في (ط) تعظيما. 
(7) سقطت من (ط). 
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والتكبير والتحميد الذي صيغته في القرآن قديمء ون كنا لا نمنع الجنب منها لما تدعو 
الحاجة إلى ذلك فبطل ما ذكروهء ولأن (التوراة(۱ والإنجيل والزبور وسائر الكتب 
لمتقدمة كلام الله تعالى وهي قديمة» (و۲(6) لكن ما اعتورها من التغبير والتبديل أزال 
احترامهاء ولم يدل ذلك على كونها محدثة. 

واحتج الخالف بقوله تعالى: «إما يأنيهم من ذكر من رهم محداث 4 [الابياء: .)١‏ وقد 
اتفقنا على أن القرآن ليس محدثاء فدل على أن ما عداه محدث» ومنه حروف العجم. 

والجواب : أنا قد تكلمنا على هذاء وقلنا يراد به محدث النزول» وقلنا: محدث 
أي صقيل جلي وقد استوفينا ذلك فيما مضىء ولان المراد به محدث النظم 
والتأليف. 

واحتج با روي عن النبي صلى الله عليه وسلم (أنه قال)(*6: "إن صلاتنا هذه لا 
يصح فيها شيء من كلام الآدميين إنما هي التسبيح والتكبير وقراءة القرآن"(*2. 

قالوا: ومعلوم أن كلام الآدميين هو الحروف والأصوات فدل على / أنها محدثة 
مخلوقة. 

والجواب29: أن الکلام يضاف إليهم لا كان نظمه وصيغته تقف على اراداتهم» فاما 
(لان حروفه تقف)(۷) على إراداتهم فلا يدل على أن ما يضاف / إليهم اما هو ذلك 
لا غير؛ ولان الراد بقوله كلام الآدميين أي ما يخاطب به الآدميون بعضهم بعضاء 
فيكون بإرادة خطاب الآدميين معرضاً عن انتظام أجزاء الصلاة من غير فصل وتفريق با 
يراد به غيرهاء ولهذا إذا قال صيغة من صيغ القرآن مخاطباً ولم يرد به القراءة 
)١(‏ بالأصل التورية. 
(۲) سقطت من (ر). 
(۳) في (ط) فا جواب . 
(4) سقطت من (ط). 


(0) سبق تخريجه. 
زفق في (ط) فالجواب, 
(۷) في (ط) (أن يقف). 
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ED)‏ آراد به الخطاب مثل (قوله)(۳): ظ ادخلوها بسلام » [ق: 4") وقوله: « فاخرج 
منها فإك رجيم 4" [احجر: 504. فإنا نحكم ببطلان الصلاة لا (لعنی)() يعود إلى أن 
هذا محدث» ولكن يعود إلى أنه قطع استمراره على ترتيب الصلاة» وأدخل بين 
واحتج بأن المحروف لو كانت قديمة لا جاز عليها النظم والتأليف الحدثان؛ لأن 
القدیم لیس بمحل للحوادث فلما جاز ذلك عليها كما يجوز على الجواهر والاجسام دل 
على حدئها. 
وابواب(۴: آنهم یشپرون بالنظم والتالیف إلى الاقتران بين الحرفين على الوجه 
الذي یقف على اختیار العبد. وهذا لا يدل على حدنها. وذلك أنه لو (فرق) بين 
آية من البقرة وآية من آل عمران ثم تلاهما باية من سورة آخری ثم انتقل من آية من 
سورة موخرة الترتيب إلى آية آخری تتقدم عليها في الترتیب. فان هذا نظم محدث» 
وتأليف محدث » ولا يدل ذلك على حدئهما ولا حدث واحدة منهما فبطل ما ذكرواء 
ولان من أثبت القرآن قديماً مع كونه منتظماً في نفسه مترتبآ في ذاته لا ينبغي أن يستدل 
بمثل ذلك على کون (الرتب)۷) / والمنتظم محدثاً فدل على أن حدث الاجسام ۱۲۳ب/: 
. والجواهر لا من هذا الطریق ولغا هو (لعنی)۱ یعود إلى ذائه » وهو ما يتطرق / عليها مر 
الوجود. 
(۱) في (ط) واما. 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) في الاصل (اخرج). 
(4) في (ط) بمعنى . 
(0) في (ط) فالجواب. 
(7) في (ط) قرن. 
(۷) في (ط) المترتب. 
(۸) في (ط) بمعنى . 
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قالوا: الحروف معنى يتصف بها القديم الذي هو كلام الله» ويتصف بها المحدث 
الذي هو اناع والتأليف في كلام الآدميين فيجب أن ت تنقسم فيكون منها (قدیم(۱ 
ومئها محدث كالعلم والقدرة والارادة لا اتصف بها القديمء وهو الله (تعالى)"ء 
ومحدث وهو العبد» انقسمت فما (کانت)(۳) صفة لله كانت قدية» وما كانت صفة 
للآدمي كانت محدثة . 

قلنا: لو طالبناكم بتصحیح هذا التقسيم لتعذر عليكم وجه (التفرقة)!؟) بين 
الأمرين» إلا أن تقولوا الأول هو صفة لله تعالى» والثاني صفة للادمي وهذا غير 
مسلم فإن الحروف من كلام الله وكلام الله صفة من صفاته. ثم نقول: قولکم 
الحروف معنى يتصف بها القرآن القديم هذا قول (غلط)(* لان (ذات)) الكلام هو 
الحروف فكيف يجوز أن يقال: (اطروف)) وصف الكلام» وهو نفسهء لآن حقيقة 
الكلام إنما هو حرف ينتظمه الصوت على وجه مفید فلا نقول هو وصف وإنما هو 
جزم (فالتقریر)() على هذا الوجه باطل. 

قالوا: إذا صح (هذا) الذي (قد) ٠"‏ قلتم وان الحروف جقيقة الكلام فهو أقوى 
لخصومكم؛ ؛ لان كلام الآدميين على هذا هو ارف فيجب أن يكون مخالفاً لكلام الله 
(تعالى) 2١١7‏ وليس إلا ما قلنا. 
(1) سقطت من (ر). 
(۳) فى (ط) كان. 
(4) فى (ط) التفريق. 
(۵) سقطت من (ط). 
() فى (ط) ذلك . 
(۷) فى (ط) الحرف. 
(۸ ) فى (ط) التقدير . 
)٩(‏ سقطت من (ط). 
(۱۰) سقطت من (ط). 
(۱۱) سقطت من (ر). 
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قلنا: اعلم أن إضافة الكلام إلى الآدمي لا على سبيل الفعل الوجود منهء وإنما هو 
أمر مضاف / إلى الله تعالى على ما تقذم بيانه في مسألة القول بالتولد» وإنه شيء 
يتفق على كونه باطلاً بالادلة التي تظهر ذلك وحققه» وإذا ثبت هذاء وجب أن يكون 
مضافاً إلى الله تعالى على ما يقتضيه الحالء (فالذي)70١؟2‏ يقول إنه مخلوق يقول خلقه 
وأحدثهء والذي (يقول)" هو قديم يقول إنه آظهره» والحروف في كلام الآدميين 
يظهرها قرين ما يوجد من حركات / الآدمي في محل قدرته لانتفاء دليل الخلق عنهاء 
فلا (يبقى)9؟ ما يوصف بالخلق إلا النظم وما يتفق على كونه (محدة))47»: فآما أن 
يعود بخلق الذي هو قديم فلا. 

قالوا: فهذا يقتضي أن يكون كلام المخلوقين منه ما هو قديم» ومنه ما هو محدث» 
وهذا بعيد لأن الشيء الواحد لا يكون قدياً من وجه محدثاً من وجه. 

قلنا: ما هو مضاف إلى الأدمي فهو مضاف إليه على ما يجب له ویستحقه» فمن 
الاضافات ما هي إضافة جزی ومنها ما هي إضافة فعل ومنها ما هي إضافة نسبة 
معلقة بالسببء ومنها ما هي إضافة تعريف» وذلك أنا نقول قرأ فلان وهذه قراءته» 
وإن كانت القراءة ليست من كلامه ولا بفعله» وإنما نسبت إليه وأضيفت إضافة تعريف 
وسبب. ولأنا قد بينا أن ما يتطرق على الحروف من التقدیم والتأحیر» وفنون النظم 
الموقوف على الاختیار لا يخرجها عن أصلها الأول» فهو كتقديم بعض سور القرآن 
على بعض» وكذلك الكلمات والحروف» ثم لا يكون ذلك سبباً لكونه مخلوقا فكذلك 
هاهنا ولا فرق. 

ولانکم أيها الخصوم قد ركبتم مثل هذا فقلتم إن الانسان إذا قال: يا بحبی خذ / 
الكتاب بقوة ونوى القراءة كان قديمآء وإذا نوی خطاب إنسان كان محدثاً فقد جعلتم 
(۲) سقطت من (ر). 


)۳( في (ط) ينفي . 
(4) في (ط) مخلوقا. 


14ط 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


هذا الكلام واقفاً على النية» فتارة تعتوره نية فيكون قديماء وتارة تعتوره نية فيكون 
محدثاً والشيء محدث من وجه وفي حال (وعلی صفة» قديم من وجه وفي حال)(۱) 
وعلی صفة محال . وهو شيء واحد. ۱ 

وأما قولهم: إن ذلك يجري مجری العلم والقدرة والارادة يوصف بها القدیم فتکون 
قديمة وهو صفة الله. ویوصف بها العباد فتکون محدثة. 

فنقول: علم الله (تعالی)۲) وقدرته وإرادته آمر لم يزل موجوداً بوجود الوصوف 
به» وغیر موصوف بالانعدام لبقائه ببقاء الوصوف به./ فظهرت فيه حصيصة دلت 
على قدمه في حق الرب تعالی پخلاف العبد» فإن علمه كان بعد عدمه» ویزول فیعدم 
بعد ثبوته. فافتضی ذلك اختلافهما في القدم والحدث. فأما في الحروف فإنها موجودة 
قبل وجود الآدمي» وإنما اضيفت إليه ظهوراً كما يضاف إليه ظهور القرآن سواء 
فاختلفا. ولان علم الله تعالى وعلم الآدمي اختلفا في الماهية» فيقال ما علم الله؟ 
فيقال علم قديم لا نقول هو عرض ولا جوهر ولا اکتساب ولا ضرورة» وعلم الآدمي 
يقال هو عرض قائم بقلب موجود بسبب اكتساب أو بسبب ضرورة» فلما اختلفا في 
الماهية اختلفا في القدم والحدث» وهاهنا إذ قيل ما الحرف؟ قلنا: لحد جزئي الكلمة 
التي إذا تمت ببناتها كان كلاماً مفيداء وهذا أمر يشترك فيه كلام الله وكلام الآدمي على 
السواء فبان الفرق بينهما. 


)١(‏ سقطت من (ر). 
(۲) سقطت من (ط). 
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فصل 


كلام الله تعالى صفة لله تعالى / واحدة فله كلام واحد قديمء وقولنا واحد 1/۱۲۰ 
(اسم)' (الجملة)(') كلامه تعالی» وإن كان في نفسه يدخله العدد فمنه القرآن» ومنه 
(العوراة) 29 ومنه الإنجيل وكذلك سائر الكتب التي أنزلها الله تعالى على 
(رسله)7؟2» ودعا بها امهم إلى طاعته وبين لها تفاصيل دينه وشرائعه. 

وقالت المعتزلة: كلام الله تعالى أشياء متعددة(0) وليس بشيء واحد. وقالت 
الأشعرية: كلام الله شيء واحد. إلا آنهم عنوا بذلك أنه يجري مجرى الكلمة الواحدة 
فقوله: الم 4 هو قوله: ١‏ ذلك الکتاب » وسورة البقرة هي سائر السور؛ والأمر 
هو النهي» وهي ساثر أقسام الکلام» وكذلك قولهم في بقية أنواع الکلام. 

(فالکلام)(1) هاهنا في فصلين: أحدهما مع المعتزلة والثاني: مع الاشعرية. 
فأما الکلام مع المعتزلة فهذا الفصل مبني على قولهم إن القرآن وساثر کلام الله 
مخلوق» والخلوقات التي یدخلها العدد کل واحد منها مع الآخر (غیر)(۳. فالوحدة 
مرتفعة من هذا الطریق. 

وهذا الاصل قد فرغنا من الکلام عليه / في هذا الكتاب على وجه الایجاز ۸۱۹۰ ر 
والكفاية» وذلك مغسن عن إعادة نظر آحر إلا آننا نذکر هاهنا دلیلاً نخصه بطریق 
الاشارة القنعة فنقول: لا شك آن إضافة الکلام إلى الباري تعالی إنما هو إضافة تعریف 
لصفة ابتة له تعالی فجری في ذلك مجری إضافة العلم والقدرة والارادة وأمثال ذلك» 


(۱) سقطت من (ط). 
(۷) في (ط) جملة. 
(۳) بالاصل (التورية) . 
(4) في (ط) رسوله. 
(۰) في (ر) متعدة. 
(۲) في (ط) والکلام. 
(۷) سقطت من (ط). 


۲ - 


6 ب/ط 
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وقد ثبت بالادلة القاطعة أنه تعالى لما كان عالماً بالأشياء الداخلة تحت العلم لم يجب 
لذلك تعدد صفة كونه عالاً» بل كانت صفة واحدة» وكذلك القول في وصفه بأنه 
قادر» وسائر الصفات الذاتية إنما هي صفة واحدة لا بيناه فليكن الكلام مثله ولا فرق / 

قالوا: قد اتفقنا على أن القرآن يدخله العدد بطريق السور والآيات والكلمات 
والحروف وكل واحدة من هذه القسمة مضافة إلى الباري تعالى كإضافة ما بقي من 
الاقسام» والشيء إذا كان جامعاً لاجزاء وآعداد» فمن المحال أن نقول إنه شيء واحد. 

قلنا: اعلم أن قولنا كلامه إشارة إلى جميع ما يستحقه صفة لنفسهء وينسب إليه 
نسبة صفة وإضافة وتعريف ينفرد بها دون غيره» وكلامه تعالى مساو لذاته في أنه لا 
(بداية)(1) له ولا نهايةء من جهة أنه وصف لذاته» وليس لذاته سابق يتقدمها ولا لها 
غاية ينتتهي إليهاء فكذلك كلامه وصفاته الذاتية» وهذه الجملة اما هي شيء واحد 
وصفة واحدة تثبت للباري تعالى. 

فأما انقسامه في نفسه إلى أمر ونهي وقرآن (وتوراة۲۱) وإنجيل وأمثال ذلك من 
التقسيم فدخول العدد فيه يجري مجرى الذات بصفاتها من كونها سميعة بصيرة حية 
عالمة قادرة إلى غير ذلك» فان ذلك جميعه بجملته يشتمل (علی)۳۱) ذات واحدة؛ لان 
بمجموع الصفات استحقت أن تسمى ذاتاً مسثقلة بنفسها تامة ثابتة يشار إليهاء وان كان 
كل صفة تتعلق بها لها اسم مختص بها يدخلها بطريق التسمية الخاصة / للمعنى 
الخاص ما يقتضي إثبات العدد في الاسماء والاختصاصات لا فيما يعود إلى الذات 
ومثله هاهنا. 


)١(‏ في (ط) لابد لا بداية. 
(۲) بالاصل (وتورية). 
(۳) في (ط) علیه . 
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فصل 


فأما الفصل-.الشاني وهو أن كلام الله يشتمل على أمر هو قوله: «أقم الصّلاة» 
[الإسراء: ۰۲۷۸ ونهي لیس في نفسه بأمر وهو قوله: ولا تقربوا الزتی » [الاسراء: ۳۲] 6 
وخبر ليس هو في نفسه الأمر ولا النهي» مثل قوله تعالى: إن للمتقين عند رتهم 
جتات التعيم » [القلم: ۳۶] إلى غير ذلك / من أقسام الخطاب وأنواع الكلام خلافاً 
للاشعري في قوله: إن الامر هو النهي وساثر آقسام اخطاب. والنهي هو الامر وساثر 
آنواع الخطاب» وعلی هذا جمیع آقسام الکلام» والذي دعاه إلى ذلك إنما هو قوله "إن 
الکلام معنی قائم في النفس "۰ وان هذه الاقسام نما هي متخايرة باحروف والاصوات؛ 
وذلك إنما هو عبارة الکلام وغیره. 

وقد استوفینا الکلام في هذا الاصل وبينا أن حقيقة الکلام إنما هو الحروف 
والأصوات فيما تقدم با يغني عن الإعادة» ونخص هذا الفصل بدلالة فنقول لو جاز 
أن يقال إن عين الأمر هو النهي (في وضعه ومعنا(۱) مع کون الامر يخالف النهي في 
وضعه ومعناهء فإن الأمر استدعاء الفعل» والنهي استدعاء الترك. 

و(معلوم آن۲6) موضوع الأمر ما يراد منه تحصیل ما يراد بطريق الوجوب أو 
الندب» وموضوع النهي يراد منه مجانبة ما يكره إما بطريق التحريم (وإما بطریق)(۳) 
الكراهة والتنزيه» (وما يدخل تحت الأمر يقتضي الصحة؛ وما يدخل تحت النهي 
يقتضي الفساد إما بنفسه (وإما) بدليل يتصل به ومن الحال أن يقتضي الامر الفساد ما 
بنفسه وإما بدلیل يتصل به أو ینفصل عنه. وکذلك من الحال أن يقتضي النهي الصحة 
إما بتفسه أو بدلیل یتصل به(*۴. ولو قال قائل إن المنهي عنه ثهي عنه لکونه محبوباً 
(۱) سقطت من (ط). ۱ 

(۲) سقطت من (ط). 


(۳) في (ط) آو. 
(1) هذه الفقرة في (ط) بها تقدیم وتأخیر وتخلیط غير منضبط . 


- 0 


ط٣‎ 


4۸ ر 


۷ب/ط 
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عند الناهي عنه» والمأمور به أمر به لكونه مبغوضاً عند الآمر به لكان هذا قولاً باطلاًء 
تشهد العقول بف‌ساده؛ ويعرف جريان العادة على خلافه» وهذا يوجب / أن يكون 
الامر في نفسه وبعينه غير النهي نفسه وعینه» ولو ادعى مدع أن ذلك مقطوع عليه غير 
مسوغ حصوله لكان ذلك جائزاً مکناً. 

ودليل آحر: يقال لهم ما الفرق بینکم في قولكم إن / الأمر والنهي اثنان وهما 
واحد» والقول بذلك قول صحيح غير مناف للصحة والإمكان وبين من قال إن الكلمة 
والناسوت واللاهوت ثلاثة واحدء فان هذا مما اتفقنا على قبحه شرع وعقلاً من جهة 
أن الكلمة غير الناسوت واللاهوت وكذلك الآخران صفة ومعنى كما أن الأمر يخالف 
النهي صفة ومعنى» وهذا ما لا محيد لهم عنه ولا انفصال لهم من إلا بزخارف 
عاطلة عن صحة» لا يصلح مثلها أن يكون شبهة يوقف معها. 

قالوا: قد ثبت بالدليل الصحيح عندنا وعندكم أن كلام الله تعالى شيء واحد لا 
يدخله العدد» وأنه يجري مجری علمه وقدرته وإرادته» وغير ذلك من الصفات. 
والعدد الداخل في الخطاب إنما هو أسماء ما يخاطب بهء (ومتی)) كان المخاطب 
منهياً كان الخطاب في حقه نهيآ» وان كان مأموراً كان الخطاب في حقه آمرآه وكذلك 
أقسام الخطاب» وجرى هذا مجرى العلم فإنه علم واحد يعلم به الكائنات القديمة 
(والكائنات المحدثة والمستحيلات الكون والعلم واحد)(۲» وإنما يتقسم (لعنى)" يعود 
إلى العلوم لا إلى العالم والعلم وكذلك القول في القدرة مع المقدورات» فان القدرة 
تتناول الإيجاد والإعدام والابقاء (والتصحیح)() والإفساد. (فالعدد)7*؟ داخل في 
مفعولها لا في نفسهاء ومعلوم أن المعلوم والمقدور أمر غير العلم والقدرةء وكذلك 
الخاطب غير الخطاب . 
(۱) في (ط) ومن. 
(۲) سقطت من (ر). 


(۳) في (ط) بمعنى. 
(1) في (ط) الصحيح . 


(5) في (ط) والعدد. 


- 
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قلنا: اعلم أن انقسام الخطاب الذي هو الكلام بقدر ما يحتاج إليه الخاطب لتحصيل 
ما يراد منه إيجاداً وتركاً إلى غير ذلك. فهو مدعو بالنداء مآمور بالحسن منهي (عن) 17 
القبيح . فالخاطب يفتقر في فهم الخطاب إلى انقسام الخطاب بصیغ تدل كل واحدة / ۰/۱۲۷ 
منها على ما هي له من أقسام الخطاب» ومتى لم يقع / الخطاب كذلك عجز المخاطب ۱۹۹ ر 
عن فهمه؛ فاحتیاج الخاطب إلى فهم الخطاب أوجب تقسيم الخطاب في نفسه إلى 
آقسام» كل واحد منها صيغة تدل بمجردها على ما يريده الخاطب بخلاف العلم 
والقدرة» فإن اتصال القدرة والعلم بالقدور (والمعلوم)" اتصالا لا يعود إلى حال 
المعلوم والمقدورء فامتنع الانقسام في العلم والقدرة لذلك. 


(۲) سة سقطت من (ط). 


EV 
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فصل 


فإن سأل سائل فقال: آنتم تقولون إن القرآن في الصاحف؛ لان الكتابة هي المكتوب 
عندکم وتقولون إن القرآن (في صدور الحافظين» وتأخذون في ذلك بقوله تعالى: 
بل هو آیات (بینات)۱) في صدور الدين أوتوا الْعلْم ‏ المتعبوت: ۰۲:٩‏ وباخبار مروية عن 
النبي صلی الله عليه وسلم منها 'الجسوف الذي لیس فيه شيء من القرآن کالبیت 
ارب"(۲). 

فهل - مع هذا تقولون انه قائم في الصاحف والصدور وحال فيهاء أو تقولون انه 
غير قائم بها ولا حال فیها؟ فإن قلتم: انه قائم بهاء وحال فیها امتنع لذلك أن یکون 
الکلام صفة لله تعالی» لان الصفة للموصوف تكون قائمة به. وحالة فيه فإذا قامت 
بغيره (وحلت فیما سواه وجب أن تکون وصفاً لمن قامت به)(۲۳» وحلت فيه لان هذه 
شرائط الصفة الثابتة للموصوف وذلك ينع أن یکون كلامآ لله تعالی . وان قلتم: انه 
غير قائم بالصاحف. والصدور ولا حال فيهاء فکیف يجوز أن یکون في الصحف 
والصدور» وليس قائماً به ولا حالاً فيه. 

والجواب47) وبالله التوفيق: أن أصحابنا ومشايخنا العراقیین يقولون إن القرآن في 
الصحف (والصدر)(*) لا على وجه الحلول ولا أنه قائم بهما. وآما أصحابنا أهل 
خراسان» فإنهم لا يمتنعون من إطلاق ذلك به. إلا أن الاصح عندنا ما كان عليه 
مشايخ أهل العراق الذين نقلنا عنهم» وأخذنا منهم ووصل إلينا بخلفهم عن سلفهم 
وأنه ليس بقائم بالمحدث ولا حال فيه. 
(۱) سقطت من (ط). 
(۲) اخرجه أحمد (۰)۲۲۳/۱ والدارمي (۲/ ۰۳۳۰۹ والترمذي (۲۹۱۳) (۰)۱۷۷/۰ والحاكم في 

الستدرك (۵86/۱) وقال هذا حديث صحیح الاسناد ولم یخرجاه. 
(۳) سقطت من (ط). 


(4) في (ط) فالجواب. 
)( في (ط) والصدور . 
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والدلالة التي دعتنا / إلى ذلك هي أن كل ما / قام بشيء أو حله كان محمولا با 
قام به وحلهء وذلك أمر يوجب افتقار الحسمول إلى الحامل» (واستقلال)() الحامل 
بالمحمول والافتقار والاحتياج من صفات الحدث. وقد دللنا على أن القرآن قديم. 

ومن وجه آخر: وهو أن القرآن صفة لله تعالی» وقد ثبت أن صفات الباري قائمة به 
فاستغنى بالقيام بذاته تعالى عن القيام بذات آخری. وإذا كان الحمول القائم مستغنياً 
بمحله القائم به والحامل له والموصوف بهء امتنع من الزائد على ذلك إذ لا حاجة بنا 
إليه» ومن وجه آخرء وهو أنه لو كان قائماً ببمحلين لكان صفة لكل واحد منهماء وقد 
اتفقنا على أن القرآن صفة لله تعالى دون (عباده)"ء فامتئعنا من إطلاق ذلك عليه. 

قالوا: فما الفرق بين كونه في المصحف وفي الصدر وبين قولنا قائم به وحال فيه. 

قلنا: الفرق بينهما هو أنا قد نصف الشيء بأنه في الشيء وان لم يكن حالا فيهء 
كما نقول في شعاع الشمس والأنوار والتعاليم العلمية هي في المواضع التي ترى وتعلم 
بهاء وليست قائمة بهاء وإنما هي قائمة بالشمس. والوجه فيه ما تقدم أن قيام الشيء 
بالشيء اسم لافتقاره إليه» وقد فرغنا من بيان ذلك فيما تقدم» وقد قال قوم من 
أصحابنا اما اتبعنا في إطلاق كونه في المصاحف والصدور الاثار والنقل» وما زاد عليه 
لم يرد به نقل» فلا نثبته وقوفاً مع الاتباع فقط . 

وأما قول أصحابنا افرسانیین وأنه قائم بالعباد وحال فيهم فلعلهم اعتمدوا في هذا 
على التوسع في الالفاظ اتباعآ للمعاني والعبارة عنها بما يؤدي إليهاء فيقولون إنه إذا 
كان في الصدر جری في ذلك مجری العلومات وعلم العبد قائم بقلبه» وان / كان 
جزءأ من علم الله تعالی غير أنه لم يمتنع تعلقه بصدره أن يقوم به لتحقيق الوصف 
التصل بالعبد اتصال تعريف» فان (كونه)" فيه» وقائماً به وحالا فيه يتقارب في 
المعنى والفروق بينهم دقيقه / إلا أن هذا قد منع منه في بعض المواضع اتفاقا. 
() في (ط) والاستقلال. 


)۲( في (ط) عبارة 
(۳) سقطت مر (ط) 


2 


۷ب/ط 


۲ 


۸ 


۱ ۷/ر 


۸ب/ط 
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وذلك أنا لا نصف الباري بأنه عاقل وإن كان المراد من العقل إثما هو حيس النفس 
عن قعل ما يخرج عن حد الصحة والحسن والحكمة إلى (العبث)(۱) الذي لا يفيدء 
وهذا المعنى بعینه موجود في حق الله تعالى غير آنا لم نأخذ القول به قیاساً ولانا 
استغنينا عنه بأنه تعالی حكيم فامتنعنا من التصرف في العاني بتحديد اسما لمقاصد قد 
استغنينا فيها باسم أخص. 

قالوا: إذا قلتم إنه قائم بالعباد وحال فيهم» قلتم بمقالة العتزلة الذين قالوا کلام الله 
تعالى فعله (و)") خلقه في محل من عباده» فكان مسضافاً إليه تعريفاً بانه کلامه 
ومضافاً إلى المحل الذي خلق فيه بأنه قائم (به(۳ وحال فيه. 

قلنا: العتزلة افتقرت إلى القول بانه قائم بالعباد وحال فیهم من جهة أنه مفعول 
لله تعالى فیهم» وقول القائلين من آصحابنا بالقيام بهم واحلول فيهم لا من هذا 
الطريق» لكن من الوجه الذي ذكرناء وإن كان الاعتماد على غيره عندنا لما ذكرناء 
ومن وجه آخرء وهو أن القرآن لو كان قائماً بغير الله» وهو صفة (لله(*) لافضی 
ذلك إلى أن يكون متكلمآ بكلام في (غیره)*) وقادراً بقدره في غيره وحيا بحياة في 
غيره؛ فيؤدي إلى أن يكون الجماد حياً سميعاً بصيراً متکلماً قادراً بصفات هي قائمة 
بغيره» وإذا كان يؤدي إلى هذا امتنعنا منه» ومن وجه آخر وهو أنا قد بينا / أن الكلام 
هو الحروف والأصوات. 

وقد تكلمنا فى كونه ليس متولداً من فعل الإنسان» وإنما هو معنى يظهره الله أو 
يوجده خارجاً من ذات العبد» وذلك يقتضي أنه ليس بقائم به ولا حال فيه. 


)١(‏ سقطت من (ط). 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) في (ط) الله. 

(0) سقطت من (ط). 
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الایضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


الكذب لا يجوز على الله - تعالى ‏ وهو قول عامة أهل الاسلام» وذهبت طائفة 
من المعتزلة إلى أن الله تعالى يجوز عليه الكذب غير أنه لم يقع منه. 

والدلالة على ذلك أنه قد ثبت أن الصدق ضد الکذب كما آن الق ضد/ ۸۲۰۲ ر 
الباطل» والإيمان ضد الكفرء والصحيح ضد الفاسد؛ والخرس ضد الكلام لأن الخبر 
ما أن يكون صدقاً أو يكون كذباً ولا واسطة بينهماء ثم ثبت أنه تعالى موصوف 
بالصدق صفة قدية فامتنع لذلك أن يجوز عليه ضد ما ثبت لهء كما امتنع أن يجوز 
عليه الجهل لثبوت العلم صفة قديمة في حقه. 

ومما يحقق هذا ويوضحه أن الصدق صفة مدح وكمال» والكذب صفة نقص وذم» 
والباري متنزه عن النقائص والذم (مستحق)) للكمال والمدح» وقد ثبت في حقه 
الصدق الذي هو صفة الكمال والمدح» فوجب لذلك أن يمتنع في حقه ضده. 

قالوا: الكذب قسم من أقسام الكلام وهو موصوف بأصل الکلام» فجميع أقسام 
الكلام داخل في الأصل ومن قدر على الشيء (قدر على ضده)"؛ (لأن ضده)(۳) 
ينبغي أن يكون هن المقدورات غير آنا قلنا لم یجز وجوده في حقه لأن وجوده نقص» 
وليس جواز وجوده دالا على صحة لزومه. 

قلنا: الكلام ليس من جملة القدورات للباريء وإنما هو من جملة الصفات القدیت 
وكل صفة قديمة لا تدخل تحت الاقتدار / وإنما تثبت له لما فيها من التمام والكمال ۲۸۱۲۹ 
والمدح» وذلك إنما تختص بالصدق» وضده يخالفه في ذلك فامتنع أن يكون جائزاً 
عليه تعالى. 


)١(‏ في (ط) ومستحق. 
(؟) في (ط) وضده أيضاً 
(۳) سق سقطت من (ط) 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


قصل 


اتفق أهل الإثبات قاطبة أنه لا خالق للجواهر والأجسام غير الله تعالی» واختلفوا 
في أفعال العباد» فمذهب أهل الحق والسنة أن الله تعالى خخالق افعال العباد فما يظهر 
من حركاتهم وسكناتهم فهو وأمثاله على اختلاف أنواعه مضاف إلى الله تعالى» بطريق 
أنه خلقه» وإلى العبد بطريق أنه اكتسبه. واتفقت المعتزلة على أن أفعال العباد مخلوقة» 
واختلفوا هل لها خالق أم لا؟ فذهب قوم منهم إلى أنها مخلوقة لا خالق لها / وذهب 
قوم منهم إلى أن العباد يخلقون أفعالهم» وليست خلقاً لله تعالى ولا لله تعالى عليها 
قدرة بحال(١2»‏ والكلام في هذه المسألة ينقسم إلى فصول: 

أحدها: أنه لا يجور أن يكون مخلوق لا خالق له. 

والشاني: أنه لا يجور أن تكون أفعال العباد خلقاً لهم . 

والشالث: أنه لا تجوز إضافة الخلق إلى غير الله تعالى. 

أما الفصل الاول: وهو أنه من المحال أن يكون مخلوق (لا)" خالق لهء والدلالة 
على ذلك آنا نقول الانخلاق انفعال» وكل داخل تحت الانفعال لابد له من فاعل؛ لأن 
هذا من باب المتضايفات اللاتي يستحيل انفكاك أحد المضافين عن الآخر» لأنه إن جاز 
أن يكون خلق لا بخالق جار أن يكون فعل لا بفاعل وكتابة لا بكاتب وبناء لا ببان. 
وهذا من المحال الذي يستحيل في العقل إثباته» وذلك آنا لو قدرنا أن انساناً مر بساحة 
(۱) مذهب أهل الستة أن الله الق افعال العباد وأن الإنسان فاعل حر مختار كما سيق بيانه» بيئما سوى 

المعتزلة بين حرية الإرادة الإنسانية وخخلق الافعال فمن قام بالقعل عندهم فهو خالق لفعله ولا اقتضي 

القول بالجبر قال القاضي عبد الجبار مبیناً هذا العنی: "إن أفعال العباد غير مخلوقة فيهم وأنهم 

المحدثون لها. .. وليس في قدرته تعالى على آقدرانا على هذه التصرفات سوى کونه قادرا على خلق 

القدرة فينا" » ويقول أيضاً فيما اتفق عليه أهل العدل: "إن من قال إن الله سبحانه خالق الافعال 

ومحدثها فقد عظم خطؤهء وأحالوا حدوث فعل من فاعلین" . راجع عبد الجبار: شرح الاصول 

الخمسة (ص ۰۳۲۳ ۰6۳۷۷ الغني / ت د. توفيق الطويل» وسعيد زايد / القاهرة | (۳/۸). 
(۲) في (ط) بلا. . 
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الويضاح في أصول الدين أبو الحسن علي أبن الزاغوني 


من الأرض» وفيها آلات ملقاة من حجارة / وجص وخشب إلى غير ذلك من 
الالات ثم غاب عنها حیناً ثم عاد إليها مرة أخخرى فوجدها مبنية پتلك الالات. فانه 
لو تخیل له أن هذا البناء الحاصل بهذه الارض والالات حصل لا بفعل فاعل لامتنع 
عدده في جملة العقلاء. ولو أن مخبراً اخبره بذلك لامتنع من تصدیقه» (ولبعد)(۱) 
عن قبوله» ولو أنه أصغى إلى قوله وأنس به عددناه من الجانین وا قناه بهم » وبهذا 
الطريق أبطلنا قول (أهل الدهر)() الثافين للصانع؛ وبينا افتقار كل مصنوع إلى صانع 
وكل مخلوق إلى خحالق» وقطعنا بالطريق العقول استحالة تفرق المتضايفين من هذا 
القبيل» لأنه ما يقطع به العقل وتحقق صحته العارف» وهذا جلي واضح في أنه لابد 
لكل مخلوق من خالق» وإلى هذا أومى القرآن بقوله تعالى: هل من خَالق غير الله 
برزفکم من السماء والأرض 4 [فاطر: ۳]. 

ولو كان يجوز وجود مخلوق لا بفعل خالق لكان الاعتراض على هذا أن يقال إغا 
تصح / الحجة من هذا أن لو كان كل مخلوق يحتاج في كونه وتخليقه إلى خالق» 
فأما ونحن نجد كثيراً من المخلوقات لا يفتقر إلى خالق فلا وجه لهذا التمدح بهذا 
القول. ومثله قوله تعالى: دإ آم جعلوا لله شركاء خلقوا کخلقه قتشابه الُخلق عليهم فل الله 
خالق كل شيء وهو الواحد القهار4 [الرعد: .]1١‏ 

ولو آنا بدانا بذکر هذه (الآیات)" في أن قوله تعالى: الله خالق كل شیء(4) 
يقتضي عموم ما يقع عليه اسم شي-؛ وأفعال العباد كل واحد منها يقع عليه اسم 
شيء / لكان دليلاً حسناً في موضعه غير أنا الحقناه في هذا الفصل (تحقيقاً 
وتقریر6(*. ونحن ( نذكره ۲6 في غيره ابتداء وأصلاً إن شاء الله تعالی . 
)١(‏ قي (ط) أبعد. 
(۲) في (ط) الدهرية. ١‏ 
(؟) في (ط) الآية. 
(4) في (ط) * الله شالق كل شيء. وهو الواحد القهار " 
(۵) في (ط) تقریراً وتحقيقاً. 
(0) في (ط) نذکر . 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

قالوا: ونحن نقول: إن هذه الحركات والسكنات» وأنواع المفعولات هي أقعال العباد 
لا تضاف إلى غيرهم؛ وأنهم هم الفاعلون لها وقد كان القياس يقتضي أن من أحدث 
شيئاً وانفرد به كان فعلاً له» وكان خلقا له؛ لأنه لا فرق بين الفعل والخلق من طريق 
المعنى» وعليه جرى خطاب أهل اللغة العربية» ولهذا أنشدوا من ذلك: 

ولانت تفري ما خلقت وبعض القوم يخلق ثم لا یفری(۱) 

ولهذا (یقولون)(۲) فلات يخلق الحديث ويختلق الحديث بمعنى واحد» وقد ورد في 
القرآن إجراء ذلك على أصل اللغة بقوله (تبارك۳6) وتعالی: «فتبارك الله أحسن 
الخالقین 4 [الؤمنون: 614 قأضاف الق إلى غيره كما أضافه إلى نفسه» إلا أنا عدلنا في 
إضافة الخلق هاهنا عن الله تعالى لانه ليس من فعله» وإنما هو من قعل العبد» ولم 
نقل إنه من خلق العبد تورعاً من إضافة الخلق إلى غير الله تعالى أخذا بظواهر الآيات 
اللاتي ذكرتم» فسميناه خلقاً لأنه حادث ولم نصفه بأنه خالق لاجل ما ذكرنا. 

قلنا: هذا باطل من وجوه: أحدها أنه مبني على أصولكم / وآن فعل العبد لا 
يضاف إلى الله بطريق الخلق. وهذا أصل نحالفكم عليه ولا نسلمه. 

وأما قولهم إن القياس أن من أحدث شيشا وانفرد به كان فعلاً له وخلقاً له فهو 
مشتمل على شيثين: أحدهما: أن من أحدث شيثاً فهو خلق له وهذا (صحيح)9). 
والثاني: أن العبد انفرد بهذا الفعل وآحدثه وهو دعوى مسألة الخلاف فإنا لا نسلم أنه 
انفرد به ولا نسلم أنه أحدثهء لأن حقيقة الخلق و / الإحداث إنما هو إيجاد شيء من 
لا شيء» وهذا لا يقدر عليه إلا الله تعالى وليس للعبد على هذا قدرة بحال؛ فان 
ادعيتموه في حقه كنتم مدعين لا لا نسلمه. 
(۱) الیت لزهير بن أبي سلمى من قنصيدة له مدع هرم بن سنان. راجع شرح ديوان زهير لابي العباس 

ثعلب / ت د. فخر الدين قباوي / دار الآفاق الجديدة / طلاء ۱۰۲ - ۶۱۹۸۲ / (ص ۸۲). 
(۲) في (ط) يقال. 


(4) سقطت من (ط). 
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الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وأما كوته ما یتعارف في اللغة فلا يصح من وجوه: آحدها: أن اللغة تشتمل علی 
حقيقة ومجاز فهم (مطالبون)(1 أن الخلق مضاف إلى العباد على سبیل الحقيقة دون 
للجاز . ۱ 

والثانی: أن بيت الشعر الراد به ضرب المثل لا حقيقة التخلیق لان الفري القطع» 
ومنه قول النبي صلی الله عليه وسلم "ما آنهر الدم (وفری)(۳) الاوداج فكل "(۳) آراد 
به ما فطع الاوداج فآراد آنك تضع الشيء في موضعه من الرأي إذا استشرته بفکرك 
وتقدره (بقدره)40) لا زائدا ولا ناقصاً وغيرك لا یقدر على ذلك . والثالث: أن 
قولهم: فلا يخلق الحديث ويختلقه إنما قالوه مجاراً لا حقيقة أي أنه (یتقول)(۹) المحال 
الذي لا أصل لهء فهو کمن خلق ما لا اصل له. فأما الحقيقة فلا. 

وأما قوله تعالی: ‏ فتبارك الله أحسن الْحَالقِينَ4 (فاغا۳6) اضاف (اخلی)( إلى 
غيره على سبیل ما ادعاه الکفار في أن آلهتهم تفعل وتخلق (وتررق)“ كما قال: 
(۱) في (ط) الطالبون. 
(۲) وأفدي. 
() هذا حدیث ملفق من حدیثین كما قال الزيلعي في نصب الراية / دار الحديث بالازهر / من دون ذکر 

الطبعة أو سنة الطبع / (2/ ۱۸ 

الجزء الاول: جزء من حدیث آخرجه الب‌خاري في عدة مواضع منها (۲4۸۸) (۰)۱۵۵/۵ (۲۵۰۷) 


(۱۱4/۰) بلفظ: "ما أنهر الدمء وذکر اسم الله عليه فکل "۰ ومسلم (۱۹۲۸) (۰)۱۵۰۸/۳ 
والترمذي (۱4۹۱) (۸۱/۰) وأبو داود (۲۸۲۱) (۳/ ۰۲۷ وابن ماجه (۳۱۷۸) (۲/ ۱۰۱) 
وغیرهم. 
والحزء الثاني "وفری الاوداج" جزء من حديث آخرجه ابن أبيى شيبة فى المصئف (۰)۳۸۹/۵ ۰ 
والطبراني في الکبیر (۷۸۵۱) (۸/ ۲۵۰). ۱ ۱ 

(4) في (ط) بقدرة. 

() في (ط) پقول. 

(7) في (ط) فاما. 

(۷) سقطت من (ط). 

(۸) سقطت من (ط). 
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الإيضاح في أصول الدين ابر الحسن علي ابن الزاغوني 


وهو خر الرازقین )» [اللؤمنون: ۰6۷۲ وان كان لا رازق سواهء وأما عدولهم عن تسمية 
الخلق لظواهر الآيات فذلك الذي أوجب أن يكون خلقها مضافا إلى الله تعالى؛ لانه 
قد ثبت / أنه مخلوق» وقد امتنعنا من إضافة الخلق إلى غيره فوجب إضافة الخلق ۲۰۰/ ر 
إليه» لائه يستحيل وجود مخلوق لا خالق له» كما يستحيل وجود فعل لا فاعل له 
وهذا جلي واضح لا ریب فيهء ولأنكم هربتم من قبيح وهو إضافة الخلق إلى قاصر 
عنه مع کون السبب يصح من جهته عندكم» وهو مستقل به صالح الإضافة إليه بطريق 
القیاس . فوقعتم پذلك فیما هو أقبح مله » وهو أنكم / قطعتم المضاف عما يضاف إليه ١١ط‏ 
ما لا سبیل إلى صحة انقطاعه عنه. فوقعتم فیما هو أصعب ما هربتم (منه(۱ 
(فإغا)" يهرب الانسان من آمر یصعب ارتکابه إلى آمر هو أسهل منهء وأنتم عدلتم 
في ذلك إلى خلافه فادی ذلك إلى ركوب الحال والباطل . 

قالوا : الآيات المذكورة تدل على أنه خالق كل شيء یصلح أن يدخل تحت القدرة 
والانخلاق والانفعال لا أنه يخلق كل شيء على الاطلاق» بدليل أن ذات الباري 
وكلامه وصفاته كل واحد منها يقع عليه اسم شيء على الحقيقة» ولكن لا يدخل تحت 
قوله: «إخالق كل شيء» وأنتم أولى بهذا السؤال حيث رددتم على القائلين بخلق 
القرآن لأنه شيء (فدخل)(۳) تحت قوله: «خالق كل شيء». فإذا جار أن يكون هناك 
صحيحاً جاز أن يكون هاهنا ولا فرق. 

قلنا: اعلم آنا قررنا هذه الدلالة بروابط» (وهي)47؟ آنا قد بينا أن أفعال العباد 
مخلوقة داخلة تحت الانفعال وتدخل تحت القدری ولهذا تثبت عليها القدرة القاصرة» 
وهي قدرة العبدء (فإذا)( ثبت هذا وجب أن تدخل تحت قوله: «خالق كل 
شيء ۰6 وبهذا التقرير يخرج ما ذكروه من ذات الله وكلامه وسائر صفاته. 
)١(‏ سقطت من (ط). 
(۲) في (ط) وإنما. 
(۳) في (ط) یدخل. 


(4) في (ط) وهو. 
(5) في (ط) وإذا. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
ومما يحقق هذا ويوضحه أنه لا شك ولا مرية أن هذه الأفعال داخلة تحت قدرة 
العبدء (وأنها نتيجة فعله. ومعلوم أن قدرة العبد)(١؟‏ من جملة مقدورات الله» وأنها 
۷ د موجودة بقدرته» وذلك / يوجب إدخالها تحت قدرة الله (تعالى)' بطريق لا محيد 
عنه بوجه ولا سبب» وبهذا تخالف الذات والصفات القدیت فإنها ليست داخلة تحت 
القدرة بحال. 


(۱) سقطت من (ط). 
(۷) سقطت من (ط). 


۰ا 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


فأما الدلالة على أنه لا يجور أن يكون خلقاً للعباد فمن طريقين: أحدهما: التقل» 
والثاني : المعنى . 

أما النقل فمنه قوله تعالى: « وأصروا فلکم أو اجهروا / به له عليم بات الصدور ۱۳۱ب/< 
< ألا يعلم من خلق وهو الأُطيف الخیر 4 [اللك: ۰۱۳ 114 فوجه الدلالة أن الله أخبر 
أنه خلق ما أسروا به وما جهروا من آقوالهم» واستدل بأنه (خلقها)(١2‏ ففي هذا نفي 
انها حلق للعباد وإثبات أنها خلق لله تعالى. 

ومن ذلك قوله تعالى: ام جعلوا لله شرکاء خلقوا کخلقه فتشابه احق عليه قل الله 
خالق كل شيء» دارعد: 60. فوجه الدليل أن الله تعالى نفى أن يكون أحد يخلق 
كخلقه لما في ذلك من تشابه الخلق. وهذا عام في الإجسام والجواهر والاعراض. 

ومن ذلك قوله تعالى: « وین يدعون من دون الله لا يخلقون شيا وهم يخلقون) 
[التحل: ۲۰] فتفی من كان مخلوقاً أن يكون خالقاً» ولو كان الانسان يشارك الله تعالى 
في خلقه لبطل الاستدلال في الآية على نقص الاصنام. 

ومن لك قوده على : اله لبي حم فم ی يكم من 
شرکانکم من یفعل من ذلکم من شيء » [الروم: 4۰] والاستدلال من هذه الآية كائتي 
قبلهاء ومن وجه آخر» وهو أن الرزق اما هو ما نحصله من آکسابنا وعندهم أن هذا 
من فعلناء ولیس من فعل الله (تعالى)" والله أخبر أنه هو الفاعل له من جهة أنه 
الرزاق . 

ومن ذلك قوله تعالی: « أفرأيتم ما تحرثون 422 أأنتم تزرعونه أم نحن الزارعون » 
[الواقعة: ۰۲۳ 54] فوجه الدلالة من هذه الآية أن الله أخبر أنه الزارع للزرع » وعلى 
(۲) سقطت من (ر)۔ 


- ۱ - 


۸ ر 


۲ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الژاغوني 
قولهم أن العبد يخلق ذلك لانه / متولد من فعله ومن نتيجته. 

والطريق الثاني: المعنى» وهو أنا نقول حقيقة الق اما هو الابتداع والاخستراع» 
وإيجاد شيء لا من شيءء وأفعال العباد وما يتولد عنها وينتج منها تشارك الجواهر 
والاجسام في ذلك. ثم أنه لا سبيل إلى إيجاد جوهر أو جسم إلا من فعل الله تعالى» 
فلتكن الأعراض كذلك بل الأعراض بهذا أحق وأحص» من جهة أن الجمهور بأسره | 
قالوا إن الأعراض كائنة لا من شيء؛ لان الشيء إنما يكون من الشيء إذا كان مساويآ 
له في الجزئية» وعاثلاً له في الذاتية» والجواهر من غير جنس الأعراض فليست منها 
فوجب أن تكون (شيئا) 217 لا من شيء. 

فأما الجواهر والأجسام فعلى قول الأكثرين أنها كالأعراض في ذلك» فصارت شيئاً 
بعد أن لم تكن شیشآ وعند الخصم أنها كانت في العدم أشياء غير أن الله تعالى 
أخرجها من العدم إلى الوجود فليست في الحقيقة عندهم ایجاد شيء لا من شيء» بل 
إيجاد شيء من شيء إلا أن حالة العدم تسمى شيئاً غير موصوف» وحالة الوجود 
نسمى شيشا (موصوفا)" وشابهوا في ذلك القائلين بالهيولي والعنصرء فدل على أن 
أمر الأعراض في هذا أصعب في الإيجاد من الجواهر والاجسام» وإذا كان العباد 
يعجزون عن الاسهل فأولى أن يعجزوا عن خلق الاصعب وهذا جلي واضح. 

وقد عبر عن هذا الدليل بعبارة أخرى وهو أنه لو جاز أن يدخل في مقدور العباد 
إخراج الحركات من العدم إلى الوجود لجاز لهم إخراج السواد من العدم إلى الوجود؛ 
ولو جاز ذلك لجاز إخراج الجواهر بقدرته من العدم إلى الوجود وهذا محال؛ لان ذلك 
يوجب أن (یقدی(۳) آحاد العباد على خلق الجواهر والأجسام والألوان والحياة والوت؛ 
(لأن الحركة عرض؛ واللون عرض» والحياة والوت)(4) في العباد عندهم آعراض؛ 


)0 في (ط) شيء. 
() في (ط) أو. 

(۳) في (ط) يقول. 
)٩(‏ سقطت من (ط). 


٤1 - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
(فقد)(١2‏ اتفقنا على / أن هذا محال فليكن في الحركة والسكون کذلك» ولا فرق 
بينهماء وما يحقق هذا ويوضحه أن القدرة إذا (صلحت)(۳) لإيجاد شيء» وجب أن 
تصلح لإيجاد كل شيء» فلو صلحت لخلق نوع من الاعراض لصلحت لخلق جميع 
الاعراض إذ يجمعها جنس واحدء وكذلك القدرة إذا صلحت لأحداث الأعراض 
صلحت لإحداث الجواهر ألا ترى أن الباري تعالى لا / كانت قدرته تصلح لاحدهما 
صلحت للآخر ولا فرق. 

قالوا: إنما فرقنا بينهما من جهة أن الأفعال أعراض تعدم عند وجودها ولا يجوز 
بقاؤها زمانين» فلما قل لبثها كانت متناهية في نفوسهاء وقدرة العباد متناهية محدودة 
فجاز أن يبسط عليها ما يقاربهاء ويشاكلها في وصفهاء وهو الافعال. فأما الألوان 
والجواهر فقد تبقی الزمان الطويلء ومنها ما يقع باقياً إلى غير نهاية وهي أجسام آهل 
الجنة وأهل النارء فجاز أن تقصر قدرة العباد عما يقع غير متناه فلهذا افترقا. 


قلنا: جميع (الموجودات المخلوقات)" يتصور فيها الفناء» وهو مجوز عليها من 
الأعراض والجواهر والأجسام» ومستند هذا إلى أن كل ما له بداية بها وجد بعد أن لم 
يكن» قابلها مثلها وهو فناژه وعدمه بعد کونه ووجوده» وما هو بهذه الصورة فهو 
(متناه)(*) ولا شك» ولا فرق بينه وبين الأفعال إلا من جهة الطول والقصر لا غير 
وذلك لا يوجب الفرق فيما ذكرناء ولانکم تقولون - أو الاکشرون متكم -: إن نعيم 
الجنة یتناهی» وكذلك عذاب النار يتناهى؛ لعلة أن ما له بداية كان معها يعد أن لم 
يكن فلابد له من نهاية يخرج بها عن الوجود إلى الفناء والعدم» فهذا قول لا يستمر 
عندكم على هذا الوجه. 

واحتج المخالف بأن الله تعالى قد أثبت للعبد عملاً على الحقيقة. وذلك في عدة 


)١(‏ في (ط) وقد. 

(؟) في (ط) حصلت . 

(۳) في (ط) الخلوقات الموجودات. 
(4) في (ط) فناژه. 
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۹ ر 


۲ب/ط 


۰ 


A1‏ ط 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


مواضع من القرآن منها قوله تعالى: إجزاء بما كانوا يعملوت4 [الجدة: ۷] / وقوله 
(تعالی)(۱): « وقل اعملوا فسیری الله عملکم 4 [الترية: 6٠٠١‏ وغير ذلك من الآيات الدالة 
على أنه عامل» وله فعل حقيقة وذلك / يوجب أن يكون فعله مضافاً إليه. 

ونما يحقق هذا ویوضحه أنا نعلم ونتحقق أن للإنسان فعلاً وعملاً يضاف إليهء 
(وانم(۲) يتصرف في ذاته» ومحل قدرته بمقتضى إرادته واختياره» وما ذلك إلا لانه 
فعله» ولهذا خالفنا جهم بن صفوان في قوله "إن العبد مجبور على أفعاله وأنها 
تضاف إليه على سبيل الجاز لا على سبيل الحقيقة" وذلك الذي نقول إنه فعله» وانه 
وجد بقدرته» وجب أن يكون خلقه. لان الفعل والخلق على حد سواءء فان الله 
تعالى خالق ما فعله» وفاعل ما خلقه. وليس بينهما تفاوت في المعنى ولا فرق 
فوجب أن يكون في حق الآدمي وجميع الفاعلين كذلك. 

والجواب": أن إثبات العمل في حقه على الحقيقة أمر غير ممتنع أن نقول بهء ولا 
مدفوع. لكن لم إذا ثبت أنه فاعل وجب أن يكون خالقاً لا فعل؟! . 

هذه دعوى تحتاج إلى دليل» وإلحاق العبد في هذا بالباري تعالی» فإنا ما الحقنا فعله 
بخلقه» وخلقه بفعله» ولم يفرق بينهما من الوجه الذي ذكروا وإنما هو من وجه آخر 
لا يلزمنا بیانه على أنا نشرع في بيانه فنقول: إنما ثبت عندنا أن فعل الباري خلقهء 
وخلقه فعله؛ لا فرق بینهما من جهة أن الفعول مخلوق محدث» إذ لا مفعول الا 
کذلك . 

وقد ثبت أنه لا خالق إلا الله (تعالی) فوجب أن یکون خلقه لانه مسخلوق 
محدث. فأما لعلة أنه فعله فلا. فآما العبد فلیس کل ما یفعله يجب أن یکون خلقه إلا 
إذا ثبتت الساواة بين الباري والعبد في هذا. والفرق قد بیناه» فانقطم القیاس» ولان 


(۱) سقطت من (ط). 
(؟) في (ط) وانما. 

(۳) في (ط) فالجواب. 
(4) سقطت من (ر). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


العمل المضاف إلى العبد إنما هو كسبه. ونحن تقول للانسان عمل هو/ كسبه ۱۳۳ب/ط 
ومضاف إليهء لائه موقوف على إرادته / فأما ما زاد على ذلك فليس يوجد من العبد» /8١١‏ ر 
ولا يملكه الإنسانء فلهذا لم نضفه إليهء وما يحقق ما ذكرنا وأنه آراد بالعمل الکسب 
أنه فسره في آية آخری فقال: (جزاء بما كانوا يكسبون 4 [التوية: ۲ فدل على صحة 
ما ذکرتا. 

قالوا: لو كان آفعال العباد خلقاً لله تعالی لوجب أن لا يتم الفعل الواحد من فاعل 
واحد» بل یشترط وجوده من فاعلین ویوجب إثبات مقدور بين قادرین وهذا محال» 
لان حقيقة القدور ما استقل بقدرة يستغني بها في إيجاده. فإذا لم تكن كذلك لم تكن 
قدرة على إيجاد المقدور» وذلك يوجب إخراجها عن إطلاق اسم القدرة عليهاء وقد 
اتفقنا أنه ما من فعل يوصف العبد به إلا وله عليه قدرة محدثة» فلو كان لا يتم المقدور 
بقدرته حتى يضاف إلى قدرته قدرة أخرى لامتنع أن تكون قدرته عليه (قدرة)(1) 
صحيحة وهذا محال. ومما يحقق هذا أنه إذا لم تكن قدرته كافية في تحصيله 
والاستقلال بإثباته لكان ذلك هنم من إثباته کسباً له لأن كسبه ما كان منفرداً بتحصیله 
وذلك يوجب انفراد قدرته بإيجاده . 

قلنا: المقدور إذا كان له بقدرة تعلق على وجه فإنها لا تكون قدرة يستحق إطلاق 
هذا الاسم فيما هو مقدور لها إلا إذا كانت كافية في تحصيله وتعلقها به» ومتى افتقرت 
إلى مثلها أو زائد عليها أو ناقص منها لتحصيل دخول المقدور تحت الاقتدار من الوجه 
الذي (هو قدرته)() عليه امتنع أن يكون قدرة كما ذكرتم. هذا قول صحیح. فأما إذا 
احتلف المقدوران والقدرتان المتعلقتان فتمام أحد المقدورين بأحد القدرتين لا يمنع من تعلق 
المقدور الآخر بالقدرة الأخرى (إذ کل)(۳) واحدة منهما لها (متعلق)(*) تنفرد به. | ۸۲۱۲ ر 


(۱) سقطت من (ر). 
(۲) في (ط) قدرته. 
(۳) في (ر) وکل. 
(4) في (ط) تعلق. 


61۵ ب 


۶ب/ط 


۳ ر 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ومسألتنا (هذه من هذا)" القبيل فان قدرة العبد متوجهة إلى القدور متعلقة به تعلق 
الاكتناب بما يدخل تحت كسبه. وقدرة الله تعالى متعلقة بالمقدور على سبيل الریجاد 
والاختراع» وأحدهما غير الآخر . فإن العبد لا يقدر على الاختراع والإيجاد بعد العدم» 
وإنما هذا من مقدور الله» ومقدور العبد إنما هو متعلق بالاکتساب. فدل على اختلاف 
متعلقي القدرة بالقدور» ولانا قد وجدنا في الشاهد مقدور يحتاج إلى ضم |حدی 
قدرتین إلى الأحرى» ولا تكفي أحدهما في تحصیل ما يحصل بهما لوجود العلة 
الوجبة لذلك؛ وذلك مثل الحجر الکبیر الفقپل الذي لا يقدر على رفعه ونقله عن مکانه 
رجل واحد» بل یفتقر إلى رجلین وثلائة وأكثرء فإذا كان هذا موجوداً مع تساوي القدر 
وتقاربها (فکذلك)(۳ القدور قد تفتقر إحدى القدرتین إلى الاخری لوجود سبب 
الافتقاره (فلذلك)(۳) لا تنم أن تقصر قدرة العبد عن اختراع الافعال وإخراجها من 
العدم إلى الوجود الا بان یتعلق ذلك بقدرة الله تعالی» بل هذا آولی من جهة أن 
الأول تساوی فيه القدور والقدرتان والقادران وتفاوتا في الطلوب. وهاهنا اختلفا؛ 
والاختلاف أوكد في أن يقتضي اقتران إحدى القدرتین بالاخری لتحصيل ما یراد من 
المقدور. 

قالوا: نا لا نظرنا إلى أفعالنا / في مجال قدرتنا وجدناها واقعة على حسب 
قصودنا وإرادتنا واختیارنا؛ وان (قليلها وكثيرها)!؟» بقدر ما ذکرنا من الإرادة 
والاختيار» ولو كانت هذه الأفعال لا تتم بناء ونفتقر فيها إلى غيرنا لوجب أن يكون 
الامر بخلاف ذلك» ونحن ند نفوسنا إذا آردنا القعود / وجدء وإذا أردنا القيام أو 
المشي أو الحركة أو السكون أو غير ذلك من الرادات تم بناء فبان بهذا انفرادنا بالأفعال 
واستغناؤنا بقدرتنا عن قدرة أخرى. 

قلنا: الأمر في أفعالنا منقسم فمنها ما يقع کذلك ومنهاما لا يقع كذلك» 
(؟) في (ط) ولذلك. 
(۳) في (ط) فكذلك. 
(4) في (ط) وقلتها وكثرتها. 


ا 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
(فقد)(١‏ يفعل الإنسان الفعل يقصد صحته ويريدها فينقلب فاسداًء وقد يزيد على مراده 
وينقص عنه وينصرف عن قصده» فبطل ما (ادعیتم)۲) من هذا الوجهء ولأنه قد تقع 
أشياء بمقتضى الارادة والاختيارء ولا يدل ذلك على أنه من فعلهء ولهذا يقصر القصار 
الثوب فيظهر فيه البياض وان كان البياض ليس من فعله وإنما هو أمر يوجده الله 
بقدرتهء وكذلك قد تسیر الدابة تحت راكبها على مقتضى إرادته واختیاره» وان كان ما 
يتحصل له من ذلك إنما هو (من)۳۲) فعل الفرس لا فعل الفارس؛ وكذلك حدوث 
صورة الوجه في المرآة» إنما يقف على قدر إرادته في المقابلة واختياره؛ وان لم يكن 
ذلك حادثاً من فعله. 

وكذلك إذا جمع بين ماء العفص والزاج حصل سواد ابر على اختیاره وإرادته 
وان لم يكن ذلك من فعلهء وإنما هو أمر وخاصية ركبها الله تعالى فيهما عند الاجتماع 
ومثله هاهناء ولا فرق» وكذلك قد نرى المركب في البحر يجري على ما يؤثره املاح 
في حركاته وسکناته. ولا يدل / ذلك على أن الريح والمركب الجاريين على مقتضى ما 
يريده ويقصدهء ويختاره من فعله. ولا من نتيجة فعلهء بل هو أمر يفعله الله عز 
وجل» وكذلك القول في مركبات العطار وعقاقیر الادوية ومركباتها تجيء على قدر 
مرادنا عند إيجاد فعلناء ولا يدل على أن خواصها عند الاجتماع من فعلهاء والمسائل 
في هذا الباب كثيرة جدا وهذا كاف فيما (قصدنا)(؟». 

قالوا: لو كان خلق أفعالنا إنما هو من قبيل الله (تعالی)() الذي هو غیرنا وعلى 
غير مرادنا فكيف يصح أن نكون / محمودين على فعل الحسن ومذمومين على فعل 
القببح» ومعلوم آنا ما نذم ونحمد بأمر يوجد بنا ومناء فأما ما يوجد من غيرنا فهذا 
(۲) في (ط) أدعيتموه. 
(۳) سقطت من (ط). 
)٤(‏ في (ط) قصدناه. 
(0) سقطت من (ر). 
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۵ط 


۶ ر 


بط 
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الإيضاح في أصول الدين ابو خسن علي ابن الزاغوني 


محال من جهة أنه لا يحسن أن ألام انا على ما فعله غيري؛ وهذا أصل مستمر في 
تعارف أهل العقل والعدل» إني لا أؤاخذ بفعل أبي ولا بفعل أخي ولا بفعل صديقي» 
ولهذا قال النبي الصادق فيما آخبر الله عنه حيث أخذ أخاه بوجود الصاع في متاعه لا 
قال له إخوته: ط فَخُدَ دنا مكانة إا راك من اْمُحْسنينَ 620 قال معا اله أن نز ری 
من وجدنا متاعنا عنده إا إِذا ظَالمونَ 4 [يوسف: ۰۷۸ .]۷٩‏ 

ويحقق هذا أنا نشاب على الطاعة؛ ونعاقب على (المعصية))ء ونمدح بالحسن» 
ونْعَاقَب بالقببح» ولو لم يكن ذلك من آفعالنا لما توجه نحونا ثواب ولا عقاب. 

قلنا: المدح والذم واستحقاق الثواب والعقاب وجميع ما ذكرتم إنما (هو)() أحكام 
الفعل» وهذه الأحكام عندنا لم يكن وجوبها بطريق العقل وإنما كان وجوبها بطريق 
السمع فلا يقبل استعمال أمر القياس فيها على ما يقتضيه / القياس المطلق فلو ارتکبنا 
هذا الجواب لكان كافياً في الرد عليهم» وهذا السؤال ثمرة مسألة أخرى» وهو أن 
القضايا 9 الواجب والجائز و(الحرام والحلال)" إلى غير ذلك من الأحكام هل هي 
قضايا ينفرد بها الشرع أو هي من قضايا العقل. وهي عندنا من قضایا الشرع وليس 
للعقل مجال إلا في قبول ذلك من الشرع . 

وقد دللنا على هذه المسالة في موضعها با فيه كفاية فاستغنينا عن إعادتها هاهناء 
ولأنا قد وجدنا أحكاماً ثبتت في مجال بحكم الفيض والتعدي من محل إلى محل» 
(وان)(4) كانت في الاصل موضوعة على سبيل الجزاء والمقابلة» أثبتها الشرع» وقبلها 
العقل من غير نكيرء منها أن الله تعالی آخبر أن الجنة أعدها جزاء للعاملین المؤمنين» 
فلما وصف الجئة ونعیمها قال: « جزاء بما کانوا يعملون ‏ [السجده: 2۷ فسماها جزاء 
وأجرأ / ثم إنه أدخل آولاد السلمین فیها على سبیل التبع لهم والفیض فحصل لهم 
)١(‏ في (ط) بعدها نمدح بالحسن ونعاقب على المعصية. وهو تكرار. 
() في (ط) هي. 


(۳) في (ط) والحلال واللحرام . 
)£( في (ط) وان. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


المنازل والقصورء وكذلك جعلها للبله والمجانين الذين لم يأتوا قط بعمل من أعمال 
عبادته» ولا دخلوا تحت تكليفهء وكذلك أجرى الله تعالى في المسائل الفقهية؛ نحو 
ذلك في جانب الغرامات التي تقابل بها الجنايات» فجعل الدية في قتل الخطأ على 
العاقلة» وكذلك رجل خالف الدين وكفر أو امرأة خالفت الدين الحق (وکانت)(۱؟ من 
أهل الحرب» عاقبها الله على ذلك بأن جعل رقبتها ملكا ومالا من أموال المسلمين» 
وجعل جميع ما يتجدد من أولادها في النكاح والزنا أرقاء. وهذه عقوبة في الاصل 
على سبيل الجزاء على الكفرء والإصرار عليهء وقد عادت على من لم يثبت في حقه 
الكفر أصلاًء وهو المولد بين مسلمين وإذا كانت المسائل الحكمية لا تمنع من ذلك» 
والعقل (يقرها)" عليه لشواهد الصحة فيها بطل / أن يكون إثبات الأحكام المذكورة 
دالا على ما ذكروا. 

وجواب آخر: وهو أن المدح والذم ينصرفان إلى إرادة المفعول لا إلى عين فعلهء فان 
المريد (للطاعة)47) والمختار لها مثاب على قصده وإرادته واختیاره؛ ولهذا قد ينفك 
الفعل عن القصد والإرادة فلا يغاب علیه» إن كان حسناء ولا يؤثم فيه إن كان قبيحاًء 
ولهذا إذا وطی إنسان امرأة لا يقصد الزنا ويظنها أنها مباحة له فإنه لا يأثم في ذلك» 
وإنغا هو لقصده وإرادته واختياره» وإذا كان هذا سبب المدح والذم والثواب والعقاب 
(بطل أن يكون مرتبطاً بالفعل المجرد ولان الثواب والسقاب)(۹) يتعلقان بالكسب» 
ونحن نقول له كسب تحصل له به فائدة أو يكون عليه به أذية» واستناد ذلك إلى أنه 
مخاطب ومأمور (ومنهي)(۱ وذلك آمر زائد على الفعل. 

قالوا: معلوم أن الأفعال هي التي يتوجه بها إلى الانسان الدح والذم» فیقال في 
(۲) في (ط) يقاربها. 
(۳) في (ر) دلالة. 
(4) سقطت من (ر). 
(5) سقطت من (ر). 
(7) في (ط) ومنهي وأمر. وهو خطا. 
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ط٦‎ 


۱ ر 


بط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


الحق هو عادل» وطائع وأمثال ذلك من / المدح. وفي الذم يقال هو ظالم وعاص وآثم 
وفاسق إلى أمثال ذلك من أسماء الذم. فلو كان الباري تعالى فاعلاً لهذه الاشیاء 
لوجب أن يسمى ظالاً يفعل الظلم إلى غير ذلك من أسماء الذم. وقد اتفقنا على أنه لا 
يجوز تسميته بشيء من ذلك» والعلة فيه أنه لیس من فعله ولا غير. 

قلنا: النسبة الواقعة بالأفعال: قد (يخالف)' الباري فيها العبادء ولهذا يقال لمن 
تجدد عن فعله الولد هو والدء ومعلوم أن الله خالق الاولاد» وقد دل عليه قوله 
تعالی - «أفرأيتم ۳ تمون آنتم تخلقونه م نحن الخالقون) [الواقعة: ۰۵۸ .]0٩‏ 
ولیس يجوز لانه خلق الولد بسمی والدأء وكذلك یخلق الحركة في الجماد؛ ولا یسمی 
بذلك متحركا (وکذلك۲7) یخلق القيام ولا یسمی قائماً إلى غير ذلك من آنواع ما 
یدخل تحت فعله وقدرته» فلهذا لم يسم طائعاً ولا عاصیاً ولا ظالاً / إلى غير ذلك مما 
یسمی به العباد بفعلهم . 

وجواب آخر: وهو أن الظلم وضع الشيء في غير موضعه أو تصرف فيما لا يملكه 
(أو)0) لا يستحقهء وذلك لا يوجد في حق الله تعالى» والطائع من امئثل أمر من 
أمره» والعاصي من خالف أمر من وجب عليه طاعته وهذا غير موجود في حق الله 
تعالی» فإذا لم يتصور سبب التسمية في حقه امتنعت التسمية. وليس كذلك هاهنا فان 
الفعل مضاف إلى القادر عليه والباري تعالى قادر على الفعل والافعال كلها داخلة في 
قدرته فجاز أن يضاف إليه ما يدخل تحت قدرته. 

وجواب آخر: وهو أن الرجوع في الأسماء إلى النقل لا إلى الاختيار والرأي في 
الاصل» وقد نهى الله تعالى أن يضاف إليه التعريف إلا بالأسماء الحسنى في قوله 
تعالى : ل وله الأسماء الحستئ قادعوه بها 4 [الاعراف: ۰ فامتنعنا من تسمیته بکل ما 
يوجد (من)۹*۳ (فعله(*؟ ولهذا أن لو تصور وجود ذلك منهء فإذا ثبت (ا)90) تقدم 


)١(‏ في (ط) يختلف. (؟) سقطت من (ط). 
(۳) في (ط) و. () في (ر) في. 
(4) سقطت من (ر). (5) في (ط) لما. 


الا 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


أنه لا يجوز ثبوت ذلك في حقه كان هذا / أولى وأحق أن لا يضاف إليه لما فيه من 

القباحة التي لا يجوز إضافة مثلها إلى الباري جلت قدرته. 
وجواب آخر: وهو أن الطائع من اكتسب الطاعة» والعاصي من اكتسب المعصيةء 

قاما من خلقها فلا. كما إن الأبيض والأسود من اکسب هذا اللون» وكان وصفا له لا 

من خلقه» ومرجع هذا إلى معنى» وهو أن الصفات على ضربين: صفة عموم» وصفة 
خصوص فصفة الخصوص لا يتعدى محلها كالحركة والسوادء ومثله الطاعة والعصیت 
وهذا المعنىء وذلك أن الصفة ما تنسب إلى محلها لا إلى فاعلها بدليل أن الحموضة 
صفة للخلء والحلاوة صفة للتمر والسكرء وان لم يكن ذلك فعلاً (لحلهما)7!؟؛ وافا 

هو خلق لله تعالى. لكن كان صفة لمحله دون خالقه وفاعلة. 
قالوا / : قد فرقتم بين فعل الآدمي» وفعل الله بأن جعلتم فعل الله خلقاً» وفعل 

الآدمي کسباً فبینوا (لنا)" ما الكسب بذكر حقيقته وحده لنعلمه. 
قلنا: قد حد أصحاينا الكسب بأنه فعل حادث للإنسان عليه قدرة محدثة وقيل هو 

كل فعل تعلق بقدرتين قديمة ومحدثة وهو فى محل أحدهماء يحدث مع اختياره له 

وتتتفي مع كراهيته له» وقيل الكسب هو الفعل الذي يوجد بالقادر الختار الممكن قأما 
الذي لأجله سمي الفعل مکتسباً فإن أهل اللغة في تعارفهم وضعوا الكسب اسما لما 

يبتغى من المعايش والصناعات التي يحصل بها الإنسان القوام والكفاية في العيش . 
ومن ذلك قول النبي صلى الله عليه وسلم: "آطیب ما أكل الرجل من كسبه وود 

الرجل من کسبه "20 فصار بهذا أن الكسب كل ما حصله الانسان من نفع حتى وقع 

على الال والجاه وأنواع المنافع » فهذا هو الأصل ثم تعدى الأمر إلى أن من اجتلب 

(؟) سقطت من (ط). 

(۳) حديث صحيح: مروي عن عائشة أخرجه أحمد ۰۱٩۳/۷(‏ 6۲۲۰ وأبو داود (۰۳۵۲۸ )۳۵۲٩‏ 
٠ /۳(‏ ٠۸)ء‏ والنسائي في الصغرى (۷/ -54. ۰۲۱ وفي الکبری )1١55:35041(‏ (۰)4/4 
وابن ماجه (۲۱۳۷) (1/ ۰0۷۳ والحاكم في المستدرك (۰40/۲ وابن حبان )٤۲۵۹(‏ (۷۲/۱۰), 
.)/4/1١( )4۲۱۱(‏ 


الا 


۷ ر 


۷ 


۸ ر 


۷ب/ط 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 
بفعل من آفعاله ضرراً (یسمی) مکتسباً له / ومن ذلك قوله تعالى: وما أصابكم 
ی ةقب کت یکم سوه 

فأما الذي اعتمده آرباب النظر في تسمية الکسب فانهم قالوا الکسب اسم لما حصله 
الانسان من النفع الذي يقصد بفعله تحصيله؛ أو یستدفع به ضرراء (فلهذا)"“ خصوا 
ذلك بأفعال من له قصد. ولهذا أخرجوا فعل الطفل والجنون والحيوان والبهائم من أن 
تسمى (مکتسبا)(۳) فقد بان بهذا ما الكسب حداً ولغة ونظرا. 

قالوا: قد اعترفتم بأن الكسب هو فعل يكسب به الانسان تفعاً أو يستدفع به ضرراً 
وقد اعترفتم بأن الأقعال مخلوقة» واعترفتم بأن كل مخلوق فهو خََلْقَ لله تعالى» 
وفعل له (فکیف)(*) رعمتم أن الكسب مختص بالعبد وفعله فهذا تناقض في القول. 

قلنا: قد قلنا إن فعل / العبد کسبه. وإنه فعل لله (تعالی۹) بمعنى (أنه)(7) 
خلقه. وإنما آضفناه إلى الإنسان بطريق الکسب؛ لاقتران الفعل بقصده إليه لدفم ضرر 
(ولاجتلاب)۲۳ نفع فدل على آنه (إغا یسمی)() کسباً لا بمطلق الفعل. 

ومما یحقق هذا ويقويهء وهو مما يصلح أن يتم به الجواب عن السؤال الذي قبل 
هذاء أن الإنسان (قد) يفرق بين الافعال الواقعة بمقتضى قصده (المقترن بارادت)(۱۰) 
وبين الافعال الحادثة بخلاف ذلك» ولهذا يفرق الإنسان بين حركته للرعشة بالحمى 


(۱) في (ط) سمي. 
0( في (ط) ولهذا. 
( في (ط) کسباً. 
(4) في (ط) وکیف. 

(4) سقطت من (ر). 

)١(‏ سقطت من (ط). 

(۷) في (ط) واجتلاب. 

(۸) في (ط) سمى. 

(9) سقطت من (ط). 

(۰) في (ط) المقارن لارادته. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وغير ذلك» وبين حركته التي يفعلها قرين إرادته» ويفرق بين وقوعه من فوق إلى أسفل 

في (الهواء)' وبين نزوله في درجة أو سل فمايكون عن قصده وبقدر إرادته 

(مسّمي )217 كسبآ له» وما كان بخلاف ذلك فإنه لا يسمى كسياً لهء والعلة فيه ما ذکرنا. 
وما يقوي هذا ويحققه أن استحقاق الثواب والعقاب إنما هو القصد القائم بالفاعل 

لا لعين الفعل» أو أنه خلق الفاعل. ولهذا قال تعالى: »لا يؤاخذكم الله لو في 

آیمانکم ولکن / یژاخذکم بما كسبت فلوبکم » [البقرة: ۲۲۰]. وقال النبي صلى الله عليه 
وسلم: «عفي لامتي عن الخطا والنسیان وما استکرهوا عليه“ وکل ذلك يبين أن 

الثواب والعقاب إنما هو قرین القصد والعمد (إلى)7؟) الفعل؛ لا لعين الفعل وأنه خلقه. 
قالوا: ما ذهبتم إليه يؤدي إلى إبطال حکم الامر والنهي وذلك أن الإنسان إنما یژمر با 

يفعله» ویثاب ویعاقب على فعله. فاذا كان ذلك الفعل مضافاً إلى الله تعالی صار كأنه 

مأمور بفعل غیره» ومنهي عن فعل غیره» ومثاب ومعاقب على فعل غيره وهذا محال. 
قلنا: المكلف مأمور بالإكتساب الذي هو فعلهء ومضاف الیه» وكذلك النهي 

ينصرف إلى ما يضاف إليهء ولسنا من يقول إن العبد مجبر ولا قعل له بل هو فاعل 

مختار مريد يقترن وجود فعله باختیاره / وإرادته وحركاته وتصرفاته في محل قدرته» 

وذلك هو الذي يستحق به الحمد والذم والثواب والعقاب. وأما اتصال ذلك الفعل 

بفعل الله (تعالی)(*) حتى يحصل به التمام فلا يدل على خحروجه عن مقتضاهء ولهذا 

القاتل يباشر البدن بالجراح والاعضاء بالفصل والابانة والروح تزهق بفعل الله تعالی؛ 

ثم ذلك يوجب القصاص في حال والدية في أخرى. 

(۱) في (ط) الهوى. 

(۲) في (ط) تسمى. 

(۲) صحيح مروي عن ابن عباس بلفظ (إن الله تجاور)ء أخرجه الحاكم في المستدرك (۱۲۸/۷) وقال: 
هذا حديث صحیح على شرط الشيخين ولم یخرجاه؛ آخرجه ابن ماجه (۲۰۳) (۲۰۵) 
(۱/ )۰ والطحاوي في شرح معاني الاثار / ت محمد زهري النجار / دار الکتب العلمية / 
طا ۱۸۰۷ هر - 7۸۱۹۸۷ (۹9/۳) البيهقي في السنن الكبرى (۲/ ادف (۷/ ۰/۳۵۱ 


(7/۱۰ 1۰ 
)٤(‏ سقطت من (ط) 


- ۷۲ 


۹ ر 


۸ 


۰ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


فأما الدلالة على أن جميع ذلك خلق لله تعالى فمن طريقين: أحدهما: النقل 
والثاني العقل . 

اما لتقل: فمن ذلك من (القرآن)'“ قوله تعالی: وال خلقكم وما تون 4 
[الصافات: 91] فسوی بين أجسامهم وأفعالهم في أن کل واحد منهما خلقه» ومعلوم آن 
هذا نص في أنه خلق الافعال» ومن وجه آخر وهو أنه سوى بين الأجسام والافعال ثم 
هو خالق الاجسام حقيقة» فكذلك هو خالق الافعال حقيقة. 

قالوا: هله الاية واردة على سبب وذلك أنهم / لما كانوا يعملون أصنامهم 
ویعبدونها قال تعالی: وال خلفکم وما تعملون 4 وأراد لذلك الاصنام ونحن نقول 
ذلك من خلقه . 

قلنا: : حقيقة أعمالهم التي تضاف إليهم ما هي الافسال الوجودة منهم في 
(محل) (قدرهم)( من الحركات والسكنات إلى غير ذلك من أنواع الأفعال» فلا 
ينقل الكلام عن حقيقته إلى غير ذلك إلا بدليل ولأن الآية تتضمن الافعال ومحال 
الفعل من الأصنام (ونحوه) الجدوى التسویقیة؟) ونحن تقول بالامرین جمیعاً ولیس 

في القول بهما مانع منهما أو من أحدهماء ومن ذلك قوله تعالى: خالق كل شيع 4 
[الزمر: 2117 وقوله تعالى: طقل الله خالق كل شيء » [الرعد: 11] (فوجه الدلالة أن أفعال 
العباد کل واحد منهایقع عليه اسم شيء حقیقت وظاهر الاية بقتضي أنه خالقه لانه 


ومن ذلك قوله تعالى: «والله على كل شيء قدیر 4 [الحشر: 6] وهذه الآية توجب أن 
)١(‏ سق سقطت من (ر). 
() في (ط) محال. 
(۲) في (ط) قدرتهم. 


)£( في (ط) وغيرها. 


¥4 - 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


جمیع الأشياء من أفعال / العباد تدخل تحت مقدوره. وكل مخلوق يدخل تحت 
مقدوره فهو من خلقه» وعند الخصم أنه مقدور مخلوق لا يدخل تحت قدرته» وهذا 
خلاف ظاهر الآية» ومن ذلك قوله تعالى: « ومن آياته خن السّموات والأرض واختلاف 
ألسنتكم وَالْوَانَكُم 4 الروم: ۰:۲ ومعلوم أنه خالق الواننا فهو أيضا خالق الستتناء والمراد 
به هاهنا لغاتنا. 

ومثل ذلك قوله تعالى: «خَلق السّموات والأرض وما بیتهما 4 (افرقان: ۲۰٩‏ والذي 
بینهما أجسام وأفعال وظاهر الآية يقتضي أنهما من خلقه ومن ذلك قوله تعالى: 
« وآسروا قَولَكُم أو اجهروا به إن علیم بات الصندور < ألا یعلم من خق © الللك: ۳ 
:. فأنصبر الله تعالی أنه عالم بالسر والجهر لأنه خالقه. ومن ذلك قوله تعالی: 
هل من خالق عير الله پرزفکم من الستماء والأرض 4 اناطر: ۱۳ وهذه الآية تقتضي أنه 
خالق لكل شيء مخلوق إذ لا خالق غيره ومثل ذلك / قوله تعالى: والذين يدعون 
من دون الله لا يخلقون شیا وهم يخلقون ۱6 [التحل: ۲۰] فبين أنه لا معبود يخلق 
سواه. 

ومثل ذلك قوله تعالی: آم جعلوا لله شرکاء حَلَقُوا كخلقه فتدابه خن علهم 4 . 
فقد تمدح بانه لا خالق سواه ولو كان العباد یخلقون افعالهم لسقط التمدح الذکور في 
الخلق أنه مضاف إليه دون ما سواه ومثل ذلك قوله تعالی: « الله الذي خلقكم ثم رزقكم 
یک کف برغ بم مين في درم رب 
فیها کنحو ما تقدم. 

ودلیل آخر من السنة فيه أخيار» فمن ذلك ما روی حذيفة عن النبي صلی الله عليه 
وسلم أنه قال: "إن الله خلق کل صانع وصنعته *" والاحتجاج من هذا کالاحتجاج 
() وبالاصل امن دنه 
(۲) صحیح : آخرجه الحاكم في مستدرکه (۳۱/۱) وقال هذا حديث صحیح على شرط مسلم ولم 

يخرجاهء وبنحوه البخاري في 'خلق آفعال العباد" )٩۳ ۰٩۲(‏ (ص ۰)۳۳ وابن أبي عاصم (۳۰۷» 


.)۱۵۸/۱( )۸ 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


بقوله: «والله حَلَفَكُمِ وما عون . ومن ذلك حديث آخر روي عن ابن عباس أن 
النبي صلى الله عليه وسلم قال: "يقول الله عز وجل أنا خلقت الخير والشر فطوبى 
لمن قدرت / الخير على يديه» وويل لمن قدرت الشر على يديه "237. 

الطريق الثاني: المعنى وهو أنا نقول لو كانت أفعال العباد تخرج عن مقدوراته» ولا 
تدخل في فعله وخلقه لادی ذلك إلى تناهي مقدوراتهء وتناهي المقدورات إنما هو 
(بتناهي)" القدرة» وذلك محال» لأن قدرة الباري تعالى ليس لها نهايةء إذ هي قدرة 
أزلية . ولو كانت أفعال العباد تخرج عنها لأفضى إلى أن تكون قدرته قاصرة تخرج 
عنها مقدورات كثيرة» هي هذه الافعال» من بداية العوالم إلى نهايتهم وذلك محال 
في جانب القدرة التي لا تتناهی ومخالف لصحة (وصفها بانها۳6) لا تتناهى» وإذا 
كان يؤدي إلى هذا وجب أن يكون ذلك قولاً باطلاً. 

قالوا: (وقوع)() التناهي في مقدوراته لا يدل على تناهي قدرته؛ ويحقق هذا 
ويوضحه أنه لو آراد أن يوجد من العوالم / أضعاف أضعاف ما آوجده إلى تناهي 
الأنفاس لكان ذلك مقدوراً له» ولكن ليس من حيث سبق في علمه أنه لا يوجد إلا ما 
أوجده أو يوجده على إحصائه عنده» وعده» أوجب ذلك أن تكون قدرته متناهية» 
فكذلك وجب أن يكون انفراد عباده بوجود ما وجد لا يدل على تناهي قدرته» ولا 
فرق بينهما. 

قلنا: هذا السؤال خروجه على خلاف مذهبكمء فإنكم تقولون ماهو مقدور 
لعباده؛ وهو ما وقع من أفعالهم ليس بداخل تحت قدرته» ولهذا تقولون لو آراد أن 
)١(‏ آخرجه الطبراني في الکبیر (۱۲۷۹۷) (۱۷۳/۱۲) مرفوعاً من طریق يحيى بن عمرو بن مالك 

اللكري» وهو ضعيف كما في التقریب (۵۹4/۲). والاجري في الشريعة ص (۲۳۷) من کلام 

وهب بن منبه أنه قال "أجد في التوراة " . 
(۲) في (ط) تناهي. 
() في (ر) وضعها نها 
(4) في (ط) وق 
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الإيضاح في أصولوالدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


يمنعهم منه () قدر على ذلك وإذا" كان مخرج هذا السؤال غير مستقيم على 
قولكم وجب أن يكون باطلء ولان ظهور تناهي القدرة عند كفها عما وجد أكثر من 
ظهور ذلك (بعد)9؟ ما لم يكن لان المعدم (یجور)(*) وجوده كتجويز غير ذلك فيما 
تحققنا انقباض القدرة عنه./ فأما الظاهر الموجود إذا لم يدخل تحت قدرته التي یصح ١١اب/ط‏ 
تعلقها بكل مقدور فان ذلك يدل على التناهي والانقطاع في القدرة» ومذا كلام ظاهر. 
ودليل آخر: وهو أنه لا شك ولا مرية في أن العباد من خلقه وصنعه تعالى» بسائر 
ما هم عليه من الصفات من القدرة والإرادة والعلم إلى غير ذلك من صفاتهمء فإذا 
كان تعالی قادرا على صنع قدرهم وهو خالقها فبان یکون قادرا على مقدوراتهم 
ودخلوها تحت قدرته آولی وأحری» وإذا ثبت آنها بذلك تدخل في قدرته فمن الحال 
مقدورها یدخل تحت قدرة تخرج عن أن تکون من قدرته. وإذا ثبت هذا فکل مقدور 
دخل تحت قدرته فهو موجود بقدرته. 
واحتج المخالف بقوله تعالى: ما جعل الله من بحيرة ولا سائبة ولا وصيلة 6 اناسد: 
۳ ومعنی جعل هاهنا بمعنى خلق» وهذا يدل على أن شیا لیس / من(*) خلقه ۸۲۲۳ ر 
ولیس إلا التسبیب والبحر (الذي) هو شق الأذن» وکذلك القول في الوصيلة» ویحقق 
هذا ویوضحه أنه لم يرد أنه لم یخلق البحيرة جملتها وذاتها لم يبق إلا أنه آراد هذا. 
والجواب": أن هذا ورد على سبب وهو أنهم كانوا يقولون إن الله تعالى أمرنا 
بهذا وجعله دیناً لناء فقال تعالى ما جعل الله شيئا من ذلك دينآ ولا مأموراً بهء ذأما 
أن یکون الق للافعال فلا. 
(۲) في (ط) فإذا 
(۳) في (ر) بعدم. 
(4) في (ط) مجوز. 
(0) سقطت من (ط). 
() سقطت من (ط). 
(۷) في (ط) فالجواب. 
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الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


واحتج بائه قد أضاف الق إلى غيره بقوله تعالی : <وتخلقون فکا » [العنکبوت: ۱۷] 
وأراد به آنهم یخلقون الکذب (فدل على أنه تعالی لم یخلق الکذب. 

والجواب أن العرب تسمي الکذب)(۱) لا واختلاقا على سبیل التجوز؛ من جهة 
أنه ابتدأ بقوله الکاذب؛ ولیس بضاف إلى من اضافه / إليه؛ فانه إذا قال الکاذب قال 
فلان أو فعل فلان» والامر بخلاف ذلك فکانه (لکونه ابتدآ۲۱6) بذکره کأنه خلقه؛ 
تسمية على سبیل المجازء لا على سبیل القيقة. ومثله قوله تعالی: إن هذا الا خلق 
الأولين تشره: ۱۳۷] على قرامة من قرآها بفتح الخاء وتسکین اللام " آراد به کذب 
الأولين فأما الاختراع فلا . 
بإذني 4 اللائدة: ]1٠١‏ فسماه خالقاً واضاف الخلق لیه. (ولو۳6* كان من فعل الله (ا 
أضاف ذلك إليه) 47 . 

والجواب2*7: أن حقيقة الضلق [نما هو إخراج المخلوق من العدم إلى الوجودء وهذا 
بعيئه لم يوجد من عيسى - عليه السلام - لأنه لا يدخل ذلك ولا شيء منه تحت مقدور 
العباد» وإنما يختص به الإله الأول القديم» لا يشاركه فيه غیره» وإذا ثبت هذا علمنا 
أنه (ما۲۱6 آراد بقوله تخلق أي تجمم وتقدر وتُعدّل الاجزاء على هيئة الطير. أي على 
مثل كيفيته . 

واحتج بقوله تعالى: « فتبارك الله أحسن الْحَالقين» لللؤمنون: 14] فأضاف / الخلق 
إلى غيره كما أضافه إلى نفسهء واختص هو بالاحسن. وهذا يقتضي أنه ليس بخالق لا 
خلقه غیره» إذ لو كان خالقاً له لا أضافه إلى سواه. ۱ 
(۱) سقطت من (ط). وکررت «فدل على أنه؛ في (ر). 
(؟) في (ط) لاجل ابتداءه 
(۳) في (ط) فلو. 
(4) في (ط) ذلك لما أضافه إليه. 
(۰) في (ط) فالجواب. 
(1) سقطت من (ط). 


- YA 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
والجواب(21: أنا قد بينا أن (الخلق)" يقع على اسم (المقدّر)7) مجازا لا حقيقة 
فيجور أن يكون أضاف ذلك إلى غيره إذ يظهر الخلق عند فعله لا أنه من فعله بدليل 
ما ذكرناء ولأنه ذكر هذا حيث ادعى الكفار أن غيره يخلق فقال: هذا إجراء للحال 
على دعاويهم لا على (آنه6*) حقيقة فيهم» ومن ذلك قوله للكافر إذا أدخل النار: 
(ذق نك أنت العزيز الکرم 4 /الدخان: 44]. ومن وصل إلى النار وهو مُعذب فيها لا 
تنفعه شفاعة / ولا يعطف عليه راحمء (فلا)(*2 عز له ولا تكريم» لكنه قال ذلك ٠4١ب/ط‏ 
على سبيل ما اعتقدوه في نفوسهم وتسموا به عندهم» وان كان الامر على خلافه. 
واحتج بقوله (تعالی): الذي آحسن كل شيء له » [السجدة: ۷] فدل بهذا أنه 
تعالى "أحسن ما خلقه" وهذا ينفي أن يكون خلق القبائح والظلم والفساد؛ لأنه ليس 
(شيء)”" من ذلك يسمى بحسن . 
والجواب: أن القبح والظلم والفساد أسماء لأحكام ركبت على ذوات وأفعال 
ليست قبيحة في أنفسهاء وإنما يحكم الشرع (فيها)(١١)‏ بقضاياء فأما الذوات في أنفسها 
فلا فساد فيهاء ولا قبيح» وعا يحقق هذا وأنه كما ذكرنا أنه خلق الأعرج والاکمه 
والابرص وسائر العاهات وان كان هذا فساد بالاضافة إلى الصحة والسلامة واستقامة 
الأدوات. فعلمنا بهذا أنه لم يرد ما ذكروه من الاحکام وإنما آراد ما سوى ذلك. 


)١(‏ في (ط) فالجواب. 

)۲( في (ر) الخالق. 

(۳) في (ط) القدور. 

)٤(‏ سقطت من (ط). 

(۵) في (ط) ولا. 

() سقطت من (ر). 

(۷) في (ط) بشي.. 

(۸) انظر القاضي عبد اجبار: شرح الاصول الخمسة (ص ۰0۳۵۷ الشریف الرتضی: انقاذ البشر من الجبر 
والقدر (ص۳۱۹). 

)٩(‏ في (ط) فا جواب. 

(۱۰) سقطت من (ط). 


دقلا 


۵ ر 


۱ 


الایضاح في أصرل الدين آبو الحسن علي ابن الزاغو ني 


وما يحقق ذلك ویوضحه آنا نعلم أن صورة الوطء ولذته وجمیع علاثقه التي تميل 
إليها النفسء فانها على صفة واحدة في الحلال والحرام» وأحدهما یوصف بالحسن 
والآخر يوصف بالقبح واحدهما حلال والآخر حرامء وفي أحدهما ثواب وفي الآخر 
عقابء فعلمنا (أن)() / الحسن حسن لا لصورته الذاتية وكذلك القييح وإنما هى 
أحكام مرتبة على أسماء وشرائط وتستقر في النفوس بقدر الأنس والعادة وتبعد كذلك 
فعلمنا أن المراد به ما قلناه. 

واحتج بأنه نفي الباطل في خلقه فقال: وما خلقنا السماء والأرض وما بیتهما 
باطلا(۱) اس: ۲۷] ونفى التفاوت في خلقه بقوله: <إ ما ترئ في خلق الرحمن من تفازت 
فارجع البصر هل ترئ من فطور 4( [الملك: *] ومعلوم أن الزنا والفسق والظلم تفاوت 
وباطل. (فظاهر(*) القرآن يمنع أن یکون من فعل / الله تعالی(*). 

والجواب29: أن معنى ما خلقنا الخلق باطلاً آراد به ما خلّقّه (۷۱)۷) لحكمة 
(ولا) لفائدة بل خلقه لإظهار قدرته وصنعته (وعلمه)(٩)‏ وحكمته وثبات 
(حجته)۱۰1) على وحدانیته وأمثال ذلك مما يطلب من الفهوم والأدلة واستخراج 
العاني في الإيمان والعبادة» وأمثال دلك ‏ والمرجوع فى جميع ذلك إلى أنه إذا ثبت هذا 
علم العبد أن له مبدأ وعلیه حقاً وله میعاد یحاسب فیه» ویجازی بالثواب والعقاب؛ 
فأما ما ذكروه فلا وما يحفق هذا أن الله تعالى خلق السموم في الأفاعي والحيات 
)١(‏ سقطت من (ط). 
(۲) وفي (ر) السموات. 
(۳) وبالاصل (هل) بدلا (ما). 
(4) في (ط) وظاهر . 
(0) انظر القاضي عبد الجبار: شرح الاصول الخمسة (ص۳۵۵). 
(1) في (ط) فال جواب. 
(۷) في (ط) الا. 
(۸) سقطت من (ط). 
(۱۰) في (ط) الحجة . 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
والعقارب وأمثال ذلك من الهوام المؤذية» والدواب المفسدةء والناس أرباب الطبائع 
الشريرة التي تشتمل على كل مستقبح» ولا يكون ذلك مانعاً من أن يكون الله تعالى 
خلقها وهي من صنعته» وفي هذا على ما (ذکروا)(؟ تقاوت وباطل كثير. 

واحتج بقوله تعالى: «ما أصابك من حستة فمن الله وما أصابك من سيئة فمن 
سك [الساء: ۰0۷۹ فجعل السيثة من (النفس للعبد6() وليست من (الله تعالی)(۳. 

والجواب47) أنه قد قيل (نه)(*) أخرج هذا الكلام مخرج الاستفهام لا مخرج 
الأخبارء وقد قيل إنه حكى عنهم ذلك ولم يرد أنه أحبر بذلك من جهته؛ وقيل المراد 
به فمن نفسك وأنا قدرتها عليك» ولكل وجه وهو جائز حسن / . 

وجواب آخر: وهو أن قوله: ما صابك من حسنة فمن الله معناه أنه يريده الله 
ويحبه ويحث عليه ويليق إضافته به» وما أصابك من سيئة فمن نفسك. أي أن الذي 


۲ ر 


یلیق بالنفس السيئة» وتصدیق ذلك في قوله تعالی: إخباراً عن یوسف حیث قال: 
وم ری نفسي إن الس لأمارة بالسوء إلا ما رحم ريي © ليوسف: 0۳]. 
ومن هذا (قوله)() تعالی في قصة موسی: فرکزه موسئ / فقضی عليه قال هذا من ۱ بط 

عمل الشیطان)» دنسس: ۰] ومعلوم أن موسى وكزه بيده ثم يقول لهذا من عمل 
الشیطان 4 لو أراد به نفس الفعل لكان قولاً كذباء وحاشا النبي الصطفی أن يقول قولا 

كذباً. لكن معناه: هذا من العمل الذي یزینه الثنیطان ويأمر به ويحث عليه ويدعو إليه 

ونحو ذلك» وما قدموه في الفصل الذي قبله یصلح أن يكون شبهة لهم هاهناء 
فاستغنينا بذكره عن (عادته . 


)١(‏ في (ط) ذكرنا. 

(؟) في (ط) من نفس العبد. 
(۳) في (ط) فعل الله. 
(5) في (ط) فالجواب. 

(۱) سقطت من (ر). 

(1) في (ط) قال 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


قالوا: ما ذهبتم إليه يؤدي ۳ [ثبات الشريك مع الله (تعالى)' في افعاله؛ لانکم 
إذا قلتم إن الله فاعل أفعالنا ونحن نفعل أقعالناء فلا يتم أحد الفعلين إلا بالآخر حتى 
إذا اجتمعا صح إثبات الفعول. وما يؤدي إلى إثبات الشريك مع الله في صنعه قول 
باطل. ٠‏ 

قلنا: هذا (نقابله)" بمثله فتقول أنتم الذين ذهبتم إلى أن مع الله شركاء يخلقون 
كخلقه لانکم قلتم إن العباد يستبدون بخلق أفعالهم على وجه لو انفرد الله تعالى 
بفعلها لما زادت في نفوسها على ما هي عليه من فعل العباد. فاثبتم له شركاء كثيرين» 
وإلى هذا آشار النبي صلى الله عليه وسلم بقوله: "القدرية مجوس هذه الامة"(۳) لان 
الجوس يعتقدون أن فعل الخير لا يجوز أن يكون فعلاً لفاعل الشرء وفاعل الشر لا 
يجوز أن يكون فاعلاً للخير فأوجب ذلك إثبات إلهين خالقين» وهذا بعينه هو قولكم 
إلا أنكم ردتم عليهم؛ لان أولئك / أثبتوا فاعلاً واحداً للشر وأنتم جعلتم فاعلين 
كثيرين لا يحصون كثرة. 

قالوا: آنتم أحق باسم القدرية لأنكم تثبتون القدر فأنتم القدرية ونحن ننفي القدر» 
والنافي للشيء لا يجوز أن يكون معرفاً با تفاه. فبان بهذا أن القدري من نسب القدر 
إلى الله تعالی(*). 

قلنا: لا يصح هذا / من وجهين : لحدهما: من طریق الرواية وذلك أن النبي 
صلى الله عليه وسلم قال: "هم الذين يقولون لا قدر" . والثاني: من جهة المعنى» 
وهو أنه إنما يضاف الشيء وينسب إلى من أضافه إلى نفسه والتزم فعله» وذلك أنكم 
(۱) سقطت من (ط). 
(۲) في (ط) مقابل. 
(۲) آخرجه أبو داود (53591) (611/۵ وابن أبى عاصم (۳۳۸) (۰)4۹/۱ والحاكم في المستدرك 

(86/1). والآجري (۱۹۰). وآورده ابن الجوري في العلل المتناهية (۲۲۵) (۱۵۱/۱). 

قال الهيثمي في مجمع الزوائد | مكتبة القدسي / ط ۱۳۵۲ | (۲۰۵/۷). ورواه الطبراني في 

الأوسط وفيه ركريا بن منصورء وثقه أحمد بن صالح وغيره وضعفه جماعة. 
(4) راجع عبد الجبار: شرح الأصول الخمسة (ص٥۷۷).‏ 
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الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


قلتم إن المقادير تجري بنا وهي أفعالناء وليس لله تعالى فيها شيءء ولا فعل» ولو أراد 
أن يفعلها لم يقدر عليها ولو آراد أن ینعنا منها لا قدر على ذلك» فنسبتم إلى القدر 
حيث جعلتموه من أوصاف نفوسكم وأفعالكم كما يقال: صانع إذا كانت الصنعة صفة 
له لا لغيره» (ويقال)!١2‏ كاتب وقاری وخياط وأمثال ذلك لصفة قائمة به ثابتة له 


وهذه صفة قولکم فأما نحن فإنا أضفناه إلى غيرنا فنحن بذلك واصفون لا موصوفون 
۷ 
وهذا جلي واضح . 


)١(‏ في (ط) هيقال 


EAT . 


۸ ر 


۲ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


الأفعال الصادرة عن المكلف على ضربين: أحدهما: ما كانت طاعة وقربة وحسنةء 
وأمثال ذلك. والثاني : ما كانت معصية وفساداً وشراً وقبيحة» وأمثال ذلك. 

فأما الاول: فهو خلق الله تعالى خلقه وقضاه وقدره (وأراده. وذهبت طائفة من 
المعتزلة إلى أنه ليس من فعل الله ولا من قضائه وقدره)(۱) وإنما هو خالص فعل 
الغبد» ومنهم طائفة (كبيرة)(2 يقولون إنه من فعل الله ومنه» وهذه الطائفة 
(ناقضت) 7 في هذا القول؛ حيث جعلت العبد مستقلاً بفعله مستغنيآ بقدرته وإرادته 
في إيجاد الفعل» ثم جعلت الطاعة من فعل الله / ومن قضائه وقدره. 

فأما الضرب الثانی: وهو ما كان نقيصة وفساداً وشراً وقبحاء فإنا نقول هو خلق 
الله تعالی(*) قضاه وقدره وأراده» وقال جمهور العتزلة الشر لیس من فعل الله ولا من 
قضائه ولا من قدره220. 

والدلالة على ذلك آيات من القرآن منها قوله تعالى: فمن يرد الله أن يهديه يشرح 
صدره للإسلام ومن / يرد أن یضله يجعل صدره ضيقا حرجا اما يصعد في السماء» 
[الانمام: ۱۲۵]. 


)١(‏ سقطت من (ط). 

(۲) في (ط) كثيرة. 

(۳) في (ط) ناقشت. 

(4) سقطت من (ر). 

(۵) سوی العتزلة بين ارادة الله تصالی وبين آمره وقضائه وقدره. فقالوا: إن ما آراده الله تعالى فقد أمر 
به» وهو من قضائه وقدره؛ لانه واقع لا محالة فشبه با يخلقه الله تعالی» لذلك یرون أن الطاعات 
تضاف إليه تعالی لانه آمر بها واعان علیها ولطف آما العاصي والشرور ففرا أن تکون من قضاء 
الله تعالى وقدرهء لائه نهی عنها وکره فعلهاء وتوعد علیها بالعذاب وقد يقال إنها من قضاء الله 
بمعنى أنه أخبر عنهاء ودلنا علیها مجاراً. لان قضائه هو ابر والدلالة دون الفعل. انظر عبد اطبار: 
الختصر في اصول الدين (۰۷4۱/۱ ۰۲4۲ القاسم الرسي (۱/ ۰4۱46 الشریف الرتضی: انقاذ 
البشر من الجبر والقدر (۱/ ۰0۳۱۷ د.ابلیند: قضية الخير والشر / ط الحلبي / ۰۲ ۱۹۸۱ / 
(ص ۰۸۳ 8۵). 


۸ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فقد تناولت هذه الآية إرادة الخير والشر» وفعل الخير والشرء وفعل الخير وهو شرح 
صدر المؤمن للويمان وفعل الشر وهو تضييق الصدر حتى يكون حرجا فلا يدخله 
الإيماتء ومن ذلك قوله تعالى: «من يهد الله فهو المهتد ومن يضلل فلن تجد له و 
مرشدا 6 [الكيف: ۷ فوجه الدلیل أن الله (تعالی(۱) آخبر أنه بهدي والهداية أعلى 
ما كان حسنا» وتتفرع منه الطاعة والقربة وغير ذلك. وآخبر أنه يضل والضلال أعلى 
ما يكون من الشر» ويتفرع منه العصية والظلم وغير ذلك. وقد آخبر الله آنهما من 
فعله جميعاء ومن ذلك قوله تعالى: « يضل من يشاءِ ويهدي من يشاء ۾ [التحل: ۰۲4۳ 
وهذه (الآية)(") كالآية التي قبلها سواءء ومن ذلك قوله تعالى: «وتبلوکم بالشر 
والخير فة 4 الانياه: ۱۳۰ ومعنى قوله: نبلوكم أي نختبرکم بالخير والشر والابتلاء. وهو 
فعل أخبر (الله)0؟ تعالى أنه (هو) فاعله ومن ذلك قوله تعالى: اوك لین 
هدی الله فبهداهم افده 4 [الأنعام: ۹۰]. وقوله تعالی: « ولكن جعلنَاه نورا نهدي به من 
تشاء من عبادنا 4 [الشورى: ۵۲]. وقوله (تعالى)(): کنب في قلوبهم الإيمان »4 
[الجادلة: ۰۲۲۲ 

والایات في هذا كثيرة في ذکر أنه تولی هدایتهم وأن الهدی بقدره ومن قضائه 
ومن ذلك قوله تعالى: « ومن برد الله فته فلن تملك لَه من الله شيا ) الاسعة: ١4؟‏ فأخبر 
أنه آراد فتنة أناس لا يقدر النبي صلى الله عليه وسلم"* على ردهم إلى الحق . 

وقوله تعالى: فمن / يهدي من أضل الله وما لهم من اصرین 4 [الروم: ]۲٩‏ ومن ذلك ؟؟؟/ د 
قوله تعالی: ولو شاء ربك لجعل النّاس أَمّهَ واحدة ولا يزاون مختلفین 41029 إلا من زحم 
ربك ولذلك خلتهم » [مود: ۰۱۱۸ ۰۲۱۱٩‏ فأخبر أنه لو شاء أزال اختلافهم» وذلك إنما 


)١(‏ سقطت من (ر). 
(۲) سقطت من (ر). 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) سقطت من (ط). 
(۵) سقطت من (ر). 
() في (ر) عليه السلام. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


يكون بهدايتهم» ومن ذلك قوله تعالى: « وقد ذرنا لجهنم كثيرا من اْجن والإنس ¢ 
۳ الاعراف: ۲۱۷۹ / يعني آنا خلقناهم للنار» ومن ذلك قوله تعالى: «ولو تا نزلنا لهم 
الملائكة وكلمهم الموتی وحشرتا عليهم کل شيء قبلا ما کانوا ليؤمنوا إلا أن بشاء ال 
[الأنعام: ۲۱۱۱ فأخبر آنهم لا يؤمنون الا جشینته» والایات في هذا کثيرة. 
ومن ذلك قوله تعالى: قل أعوذ برب الفلق 7 من شر ما خلق 4 [الفلق: ۰۱ ۳] 
قأخبر أنه خلق الشر في هذه الآية. 
دليل آخر: من الأخصبار الصحيحة روى ابو هريرة أن النبي صلى الله عليه وسلم 
قال: 'احتج آدم وموسى فقال له موسی: يا آدم آنت الذي خلقك الله بيده ونفخ فيك 
من روحه وأسجد لك (ملائكته)(١2.‏ وأدخلك الجنة فعصيته. فقال آدم: يا موسى منذ 
. کم كتب الله علي المعصية. قال: من قبل أن يخلقك بالف عامء قال النبي صلى الله 
عليه وسلم؛ فحج آدم موسى فحج آدم موسى فحج آدم موسى9"220©. وروي عن 
بي بكر الصديق أن النبي صلى الله عليه وسلم قال: "لو رد الله أن لا پسصی ما 
خلق إبليس "249 , 
وروي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه قال: 'وبسط”*2 يده اليمنى هذا كتاب 
من الله عز وجل بأسماء أهل الجنة وأسماء آبائهم لا يزادون ولا ينقصون» وبسط يده 


)١(‏ سقطت من (ر). 

() في (ط) فحج آدم موسى مرة واحدة. 

(۳) حديث صحیح: ثبت عن أبي هريرة وغيره» آخرجه البخاري (1115) (۵۱۳/۱۱) وفى علة 
مواضع آخر» ومسلم (۲۹۵۲) (۲۰۲/4) ومواضع آخر؛ واحمد (۲/ ۰۲۹4 ۷ ۳۹۲ 
۸ ومالك في الموطأ (۷ وابو داود (۱ ۰6۷۰ 1۷۰۲) (۰۷۱/۰ ۰0۷۷ والترمذي 
(514) (4/٤٤٤)ء‏ والتسائي في الكبرى (۱۰۹۸۲) (5908/5). (۱۱۳۰۰) (5/ .04970 وابن 
ماجه (۸۰) (۳۱/۱). 

(4) آخر جه اللالكاني بسند ضعیف (۱۱۰۱) (۱۱۹/4 )۰ وآورده ابن الجوزي فى الوضوعات (۲۷۳/۱ 
)۴۷١ -‏ ضمن قصة طویلة» والآجري في الشريعة ص (۲۰۰): ابن ابي حاتم في العلل 
(4۳0/۲). 

(۵) في (ط) فسط. 
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الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


اليسرى فقال هذا كتاب من الله عز وجل بأسماء أهل النار وأسماء آبائهم لا يزادون 

ولا ينقصون. فقام عمر (رضي الله عته)۱) فقال: ففيم العمل يا رسول الله. فقال 

النبي صلى الله عليه وسلم: "اعملوا وسلدوا وقاربوا فكل ميسر لا خلق له *)ء 

والأحاديث فى هذا الباب كثيرة جداً. 
ودليل آخر / : (اجمعت)( الامة من أولها إلى آخرها من غير نكير أن كل واحد 

منهم يقول ما شاء الله كان وما لم يشأ لم يكن. وكذلك يقولون لا حول ولا قوة إلا 

بالله " واتفقوا في تعليق المواعيد على المشيئة (لقوله) تعالى: ولا تقون لشيء إِنّي 
فاعل ذلك عدا 422 إلا أن يشاء اله «کید: ۰۳ 54 ولولا / أنه لا يكون إلا ما 
(يشاء)(6) لم يكن لهذا التعليق بمشيئته معنى؛ لأنه إذا كان ما لم يشاء وشاء ما لم يكن 
فتعليق المكونات بمشيئته أمر باطل» ولا (أجمعت)7) الامة قاطبة على هذا ثبت أنه لا 

يكون شيء إلا بمشيثته وإرادته. 

أمراً يخرج عن قدرة الله وإرادته» وإنه يعجز عن ردهم عنه لأفضى (ذلك)(۷) إلى أن 

يجري فى داره ومملكته ما لا يريد فيكون عاجزاً مغلوباٌ وذلك ينافى وصفه بالقدرةت 

لأن العجز ينافي القدری وهذا في حقه محال ویاطل؛ لأنه قد ثبت أنه يستحق صفات 
الکمال والتمام والعجز من صفات النقص » وهذا نما لا يجوز إثباته 1 تؤول غاياته 

إليه من الفسادء وبطلان الاستقامة والصحة فى المملكة الكلية. 

)١(‏ سقطت من (ر). 

(۲) أخرجه بمعناه ألحمد (2)151//7 والطبراني في الأوسط 2)1417١(‏ (۱/۲ وفي الكبير 
(۸/ ۱۸۰) (۰)۷۷۱۱۰ 4۲۷/۱۲) (۱۳۵۱۸) مختصراً من دون ذكر قول عمرء وكذا الترمذي 
(۲۱6۱) (8/ 4۵۰) وقال *حسن صحیح* . 

(۳) في (ط) اجتمعت. 

(8) في (ط) بقوله . 

(۵) في (ط) شاء الله. 


)1( في (ط) اجتمعت. 
)۷( سقطت من (ر). 
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الإيضاح في أصول الدين یو الحسن علي ابن الزاغو في 


وقد نبه الله تعالى على صحة وحدانيته ونفي الشركة عنه بنفي الفساد والاختلاف بين 
الائنین بقوله تعالى: « لو کان فيهما آلهة لا الله لفسدتا 6 [لانيه: ۰6۲۲ وتقدير هذا 
الكلام أنه لو كان إثبات إلهين جائزاً لافضی إلى أن يريد أحدهما ما لا يريده الآخر 
فان تمائعا عجزاء وإن (نفد)" مراد آحدهما دون الآخر كان ذلك نقصاً في المغلوب 
فاقتضى ذلك إثبات الوحدانية له في هذا الصنع وإيجاد الكل» وهذا يقتضي أنه لا 
يجور أن يكون معه من يشاركه في فعل شيء؛ وهذا جلي واضح فيما (ذکرنا6(. 

واحتج المخالف بقوله تعالى: « والله لا يحب الفسادع [لبقرة: ۲۰۰] فوجه الدليل أن 
الله آخبر أنه لا يحب الفساد. وقوله تعالی: وما له يريد ظلَمَا لاد( [غافر : ۳۱] 
وعلی قولکم إنه لا يحب الفساد ويريده لان من آراد شيا فقد أحبه ومن أحبه فقد 
أراده / » والقرآن ينطق بخلاف ذلك / . 

والجواب': إن قوله: 8 وال لا يحب اساد قول حق. فإن الإرادة للشيء غير 
الحبة له ولهذا قد يفترق الحال بين محبة الإنسان للشيء وإرادته له» ولهذا يريد 
الإنسان أن يتداوى بالأشياء الصعبة كالهليلج وما أشبهه من تناول المر يريد بط احرح 
والدبيلة ولا يحب شيئاً من ذلك. فإذا ظهر هذا في المعقول والتعارف» وأن الارادة غير 
المحبة بطل ما انتسحلوه» من أن كل واحد منهما ينوب عن الآخر ويقوم مقامه في 
معناه؛ ولان معنى قوله لا يحب اقساد ولا يريد ظلما للعباد أي لا يحبه دينآ ولا 
يريده شرعاء ولا يختاره حقاً وسنة. فأما إنه لم يخلقه ولم يقدره ولم يرده فلاء 
ويحقق هذا أن المحبة تنصرف إلى ما هو حسن في نفسه» وممدوح» وليس من شرط 
الراد أن یکون کذلك» وقد قيل لا يحب الفساد في حق أهل الدين والصلاح» 
(ولذلك) لا يريد ظلما للعباد من القائمين بالعدل والإنصاف. 
(؟) في (ط) ذکرناه. 
(؟) في الاصل "والله لا يريد ظلماً للعباد' . 


(4) في (ط) فالجواب. 
(0) في (ط) وكذلك. 
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قالوا: قد قال تعالى: «إولا يرضئ لعياده الْكفر» الزسر: ۰۷ ولو قد أراده 
لرضي به. 

قلنا: الجواب عن هذا قريب من الذي قبله» فان معناه لا يرضاه تشريعاً وديتاً يدعو 
إليه ويمدح ويثيب عليه؛ ولهذا قد يريد الإنسان أن يضرب ولده ولا يرضى بضربه ولا 
يحبه» وكذلك يريد أن يفارق وطنه وأهله وولده ولا يحب ذلك ولا يرضى بهء وإنا 
يحمله على ذلك اكتساب نفع أو دفع ضررء وقيل ولا يرضى لعباده الصالحين الكفر. 

قالوا: قال الله تعالی( :۱‏ سيقول الذین آشرکوا لو شاء الله ما آشرکنا ولا آباژن 4 
فكذبهم في ذلك بقوله: «وإن آنتم إلا تخرصون » [الانعام: ۱:۸] وهذا يدل على أنه لم 
يكن شركهم / بإرادته ومشینته. 

قلنا: المشركون قالوا هذا على سبيل الاستهزاء بأنبيائهم حيث قالوا لهه9): 

«ولو شاء ربك لآمن من في الأرض کلهم جميعا » [یونس: 49] » وقوله: «ولو شاء الله 
لجمعهم على الهدئ ي [الأنعام: ۳۰] وقوله: «ولو شنا / لآتينا کل نفس هداها 4 
[السجدة: ۰۲۱۳ وقوله: « ولو شاء ربك لجعل الئاس أَمة واحدة » [مود: ۱۱۸] فقال المشركون 
ذلك على سبيل الاستهزاء بالأنبياء» ودفعاً لهم عن الطالبة لهم بالاجابة إلى الإيمان» 
فاكذبهم الله تعالى في آنهم یستقدون ما قالواء وهذا مثل قوله تعالى: «[ذا جاءك 
المنافقون قَالُوا نشهد لك رسول الله واللّه یعلم نك أرسوله واللّه يشهد إن المنافقين 
تکاذبون 4 [المنافقرن: ۰۲۱ 

ولم يرد إنهم لکاذبون في قولهم: إنك لرسول الله» ولکن آراد (آنهم)(4) لکاذبون 
في |خبارهم عن نفوسهم آنهم یعتق دون إنك رسول الله ولکنهم قالوا هذا مكراً 
ونفاقاً. 
(۱) فى (ط) قد قال تعالى. 
(1) سقطت من الر). 
(۳) في الاصل "لو شاء الله لهدى الناس جميعاً" . 
(4) سقطت من (ط). 
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ومثل ذلك قوله تعالى: ولذا قيل لهم أنفقوا مما رركم الله قال الذين كفروا لین 
آمنوا نم من لو يشَاء الله أطْعمه 4 إيس: »4] ما قالوا هذا على سبيل الاستهزاء حيث 
قال النبي صلى الله عليه وسلم (لهم)۱) مخبرا عن الله (أنه قال)": إن الله هو 
الرژاق ذو لقره الْمتين4 تننریت: مه وأمثال ذلك من الآيات. فقالوا على سبیل 
الاستهزاء بالنبي صلى الله عليه وسلم. وأصحابه: « أنطعم من أو یشاء الله مه 4 . 

قالوا: لو كان ما يجري من المعاصي بمشيتته وإرادته لوجب أن يكون ظالاً لعباده اذ 
أجراهم على ما يريد ثم عاقبهم علیه» وهذا من المحال البعيد؛ ولأنه إذا كان يريد أمراً 
فيتم» ولا يصح لعبد أن يخرج عن مقتضى ما يريد لأفضى (لی)۳۳ أن يكون جابراً 
(لعباده)7؟) على قعل ما يريده منهم؛ إذ لو آرادوا الخروج عنه لما استطاعواء ثم يعذبهم 
على ما لو آرادوا تركه لما استطاعوا / ء وهذا ما قد اتفقنا على أنه باطل وظلم لا يجور 
في حقه تعالى. 

قلنا: ما يضاف من هذه الأحوال إلى الشاهد فالباري تعالى مخالف لذلك أي 
الحكم» وما يحقق هذا ویوضحه آنا نقول: أليس الباري تعالى / عالم في القدم 
بأحوال عباده» وما يوجدون عليه ويوجد منهم من طاعة أو معصية على إجمال ذلك 
وتفصيله. 

فان قالوا لاء فقد أثبتنا الدلالة الواضحة على أن الباري عالم في القدم بذلك» وان 
قالوا نعم: قلنا: فالعادة أن من علم من حال صاحبه أنه إذا أمره بأمر عصى وخرج 
عن الطاعت ثم أمره با يعلم مخالفته فيه فقد ظلمهء ثم الباري لا يوصف مع هذه 
الخال بأنه ظالم لعباده حيث أمرهم ونهاهم مع علمه أنهم يخالفونه ولا يطيعونه» فإذا 
ثبت هذا في العلم ثبت فيما عداه من السائل» وهذه مسألة العلم أصل عظيم لا محيد 
(۱) سقطت من (ر). 
(۲) سقطت من (ر). 


(۳) سقطت من (ط). 
(4) في (ط) لعباد. 
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لهم عنه ولا جواب لهم عليه بحال» ولانه قد يريد الانسان أن يأمر عبده بحال مع 
كونه (لا برید)(۱) ذلك منه ليظهر مخالفته فيوجه نحوه الذم والعقوبة» ولا يكون بذلك 
مذموماً ويكون غير ظالم بذلك ولا خارج عن قانون الصحة. . فالباري تعالى أولى 
بذلك . 

ومما يحقق هذا أو يوضحه أن الله تعالى (اجری)۳۳) على عباده أمر الامتحان لیظهر 
منهم ما علمه فیهم» فمن ذلك أنه تعالى "أمر إبليس بالسجود لكدم 000١‏ مع علمه بأنه 
يخالف ولا یسجد» (ونهی آدم أن ياكل)9©) من الشجرة مع علمه بأنه يأكل منهاء وأمر 
إبراهيم بذیح وله مع علمه بأنه لا یکنه من ذبحه بنسخ وجوبه واثبات فدائه» وقد 
نبه (لله6(*) على ذلك. في حق العموم بقوله تعالى :7 / « ولبلوتکم حتی نعلم 
المجاهدین منکم والصابرين وتبلو أخباركم 4 [محید: ۰]۳۱ 

وقوله تعالی: « الج 41 آحسب الثاس أن يتركوا أن یقولوا آمنا وهم لا يفتنون 4 
ولقد فنا الذين من قبلهم فلیعلمن الله الذين صدقوا ولیعلمن الکاذبین 4 [لعتکبوت: ۱ - ۳] 
ونظائر ذلك فى القرآن كثيرء وفى هذا البيان ما يبين (إنه)" أمر با لا يريد وأراد ما 
لم يأمر به» (فوقع)(“ وهذا جلي واضح (ظاهر) في إبطال ما يقولون. 

قالوا: جميع ما ذكرتموه يدل على أنه قادر عليه ونحن لا نمنع من ذلك» لكن 
نقول / ماآمر به ولا آراده ولهذا نهی عنه ومنع مله وذم عليه وأنه لو أراد ذلك 
(۱) في (ط) يريد. 
(۲) في (ط) قد درى. 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) في (ط) وامر آدم عليه السلام آلا ياكل. 
(0) سقطت من (ط). 
(3) سقطت من (ر). 
(۷) في (ط) أن هذا أنه . 
(۸) سقطت من (ر). 
(9) سقطت من (ر). 
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منهم لكان له قدرة على ذلك بان پلجشهم إليه فلا يقدرون على الامتناع منه. 
(ولیس)۱) في هذا ما يدل على أنه وجد بإرادته. 

قلنا: الذي ذكرتموه حلاف مذهبكم فإنكم تقولون ما يدخل تحت مقدور العباد من 
أفعالهم فإنه لا يدخل تحت قدرة الباري تعالى ولا له تعالى علیه قدرت» فلو آراد منعهم 
منه لما قدر على ذلك. وهو أيضا مخالف لذهبکم من وجه آخرء وهو أنكم تقولون 
ليس في قدرة الله من الصلاح ما لو فعله (لزاد)" الامر في استقامتهم على خلاف ما 
وجد. وإذا كان هذا القول منافيآ لأصولكم المذكورة بطل تعلقكم بهء ولان التكليف 
الوارد من الله تعالى يوجب أن يؤمنوا به طوعآ عندنا وعندكم» وأن يعملوا فيه أدوات 
الطاعة من الإرادة والاختیار؛ وما (یلسق)(۳) بذلك» فإذا الجأهم إلى الإيمان وأدخلهم 
فيه على وجه (لا إرادة)7؟2 لهم فيه ولا محيد لهم عنه» خرج الامر بذلك عن حد 
التکلیف» ولم يكن من جملة ما أريد به» وإذا كان على خلاف مقتضى الأمر 
والتكليف بطل ما تعلقوا / به منه. 

قالوا: ما ذهبتم إليه يفضي إلى محال؛ وذلك أنكم تقولون إذا فعل العبد المعاصي» 
فعل ما أراده الله تعالى منه» شم الله يعذبه على فعل ما آراده منه» وهذا مما يشهد 
العقل ببطلانه فکان قول محال . 

قلنا: الله تعالى لا يعذب العبد على ما أراده منه» وإنما يعذبه على أنه خالف 
الخطاب الذي آلزمه متابعته من الأمر والنهي؟ ولانا لا نعلم (ما)(۴) يراد منا إلا عند 
وقوعه» ولنا علم بما أمرنا به ونهانا عنه قبل ملابسته ووجوده» فلما كنا عاجزين عن 
علم مراده فيه إلا بعد وقوعه سقط عنا فرض ما لا نعلم» ولا كان لنا سبيل إلى علم 
() في (ط) فليس. 
(1) في (ط) إن اد. 
(۳) في (ط) ما يخلق. 


(4) في (ط) الإرادة. 
(۵) في (ط) بما. 
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ما أمر به وشرعه ونهى عنه آلزمنا مقتضى ما علمنا / لقدرتنا على الوصول الیه ولانه 
لا يبنى الامر في حق الله تعالى على الطريق المعقول في باب الراد كما لا يبنى عليه 
في باب العلم» فإنه كما (يقبح)(١2‏ في حقنا أن يريد أحدنا من صاحبه أمراً فإذا أتى به 
ذمه عليه وعاقبه» كما يستقبح أنه إذا علم منه أنه لا يقبل أن يعرضه لا يعلم أنه لا 
يفعله ليعاقبهء ولم تكن مسألة العلم قبيحة في حق الله تعالى فلتكن الإرادة مثله. 
قالوا: قد ذهبتم إلى أمر محال لأنكم تقولون إن الله تعالى يأمر العبد بما يريد منه 
ضده» وهذا يوجب أن يأمر با لا يريد وهذا محال. 
قلنا: الرادات لله تعالى تارة يريد تكويئهاء وتارة يريد أن يجعلها ديناً وسبيلاً الیه؛ 
فإرادته لوجودها لا يدل على إرادتها دينا وحقاء وهذا غير عتنع أن يفعل ما يريد 
وقوعه ثم يخاطب المكلف فيه با يقتضي مراده دين وحقاً وشرعا(۳؟؛ ولأنه قد جرت 
العادة أن في بعض الأحوال يأمر الإنسان عبده با لا يريده منهء ولهذا قد يذكر الإنسان 
لبعض إخوانه مخالفة عبده له / ليبرأ حين عقوبته من لوم من لا يعلم حقيقة أمره 
فيقول له افعل «کذا)(۰۲۳ وهو يريد أن لا یفعله» ليبين صدقه عند صاحبه» فإذا كان 
في مثل هذا مقصود صحيح» ومطلوب لا يقترن به (وجود)“ الفساد في أمره كان 
جاتزا فهو كذلك في حق الباري تعالى أجوزء ولان (هذا)9*) التحسين والتقبیح عندنا 
(مقترن)۳۱) بمن يتوجه نحوه الخطاب ويدخل تحت الأمرء وذلك آمر يختص العبد 
(الكلف)2©70 فأما الباري فلا مكلف له ولا آمر له ولا نامه وکل من خرج عن توجه 
(۲) وقد أعطى ابن تيمية رحمه الله عناية كبيرة للتفرقة بين نوعي الإرادة: إرادة التكوين والإيجاد وإرادة 
التشريعء وهو موافق تماما لا ذكره ابن الزاغوني هنا. انظر ابن ثيمية: مجموع الفتاوى (۰۱۳۱/۸ 
(VT ۰۱۹۸ ۰۱۹۷ ۸‏ 
(۳) في (ر) کذب . 
(4) في (ط) وجه. 
(۵) سقطت من (ط). 
)١(‏ في (ط) مقترنين. 
(۷) في (ط) بالتكليف. 
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النهي والاسر إليه لم يستقبح منه (فعل)ء بدليل العسبي والمجنون ا خرجا من 
الخطاب سقط المدح والذم لهما على فعلهما الذي لا يستمد إلى عقل صحیح. 

قالوا: لسنا نعد من يريد السفه سفيهاء ومن (يرد)" الظلم ظالاً فکیف يجور أن 
يوصف الباري تعالى بأنه يريد السفه والظلم؟ . 

قلنا: / قد يريد السفه من لا يكون سفيهآء كما يريد الطاعة من لا يكون طائعاء 
وكما يريد الولد من لا يكون والدأء ويريد الصلاح من لا يكون صالحا (ولا 
مصلحل(۳؟. 


)١(‏ سقطت من (ر). 
0( في (ط) یرید . 
(۳) سقطت من (ط). 
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فصل 


الاستطاعة من العباد (لا)(١)‏ تكون إلا مع الفعل» فمتى وجدت فيه الاستطاعة 
قارنها الفعل ومتى عدم الفعل لم يكن في تلك الخال مستطیعاً للفعل» وذهب طوائف 
المعتزلة إلى أن الاستطاعة متقدمة على الفعل فيكون مستطيعاً أن يفعل وهو لا 
يفعل9). 

والدلالة على صحة ما ذكرنا من طريقين: أحدهما: التقل والثاني: العقول. 

أما النقل فمنه قوله تعالى: مخبراً عن الخضر (حین)۳۱) قال لموسى : « قال إنك لن 
تستطيع معي صبرا 4 الكهف: ۲0۷ ولا يخلو أن يكون موسى حين قال له الخضر هذا (آن 


(۱) في (ط) ما. 

(۲) الاستطاعة نوعان: 
الاولی: الاستطاعة الشرعية المصححة للفعل» الشترطة له کسلامة البدن والاعضاء وتوفر الأسپاب 
الخارجية» فهذه توجد قبل الفعل لا معه» وهي مناط التکلیف: وهذه الاستطاعة هي الشروطة في 
الامر والتهي» والدح والذمء والثواب والعقاب. 
الثانية: الاستطاعة القدرية الموجبة للفعلء فهذه لا تكون إلا مع الفعل» فإذا انتفت انتفى الفعل» 


وانتفی ال لتکلیف . 
ذهبت العتزلة إلى أن الاستطاعة لا تکون الا قبل الفعل؛ هي الأسپاب التي تؤدي إلى مسبباتهاء ولا 
تأثیر لقدرة الله فیها. 


وذهبت الاشاعرة إلى أن الاستطاعة الوجبة للفعل تكون مع الفعل. ومع ذلك فهم يثبتون الاستطاعة 
الشرعية التي هي مناط التكليف. وعلى هذه المسألة تتفرع مسألة "تكليف ما لا يطاق' الآتي ذكرها. 
فإن آرید بالطاقة: الاستطاعة الشرعية» فهذه لا يكلف شيء من دونها وان أريد بها الطاقة القارنة 
للفعل فهذه لا يبنى عليها تكليف. فإذا فسر تكليف ما لا یطاق بهذا التفسيرء فجميع الامر والتهي 
تكليف ما لا یطاق . انظر ابن تيمية: مجموع الفتاوى (۲۱۱/۱۲ ۰۲۹۱ ۰4۲۹۲ درء تعارض العقل 
والنقل »25/١(‏ الجويني: الإرشاد (ص‌۰)۱۹۸ عبد الجبار: المختصر فى أصول الدين 2)5145/١1(‏ 
شرح الأصول الخمسة (ص۰)۳۹۰ القاسم الرسي: العدل والتوحيد (۱4۳/۱). 
(۳) في (ط) حيث. 
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یکون)(۲۱ مستطیعاً بخلاف ما قال أو يكون غير مستطيع كما قال» فان كان الامر في 
حق موسى بخلاف ما قال الخضر فهذا يدل على أنه كان كاذب في قوله؛ ومثل هذا / 
لا يجور في حق الخضر (عليه السلام)() مع مدحة الله تعالى لهء ولأن الله يريد أن 
یم ب امل صوسی - علیه السلام- ولا یجوز إقانة ا علی بيه صلي له 
عليه وسلم بقول محال وإذا بطل هذا بقي أن موسی کان غير مستطیع في تلك الالء 
وهذا يدل على أن الاستطاعة فا تكون مع الفعل. 

قالوا: ليس المراد بقوله: ل ان ن تستطيع معي صبرا ‏ بمعنى إنك معدوم الاستطاعة 
فيما يقف على الاختيار ولكن معناه إن في طبيعتك من الحدة والسرعة والخلاف ما لا 
تكون معه صابراً لهذه الموانع» قأما أنه في الاصل غير مستطيع فلا. 

قلنا: هذا الذي نقوله بعينه لان الموانع العارضة ترفع كونه مستطيعاً؛ لان من لم 
يوجد منه الفعل ما هو إلا لمانع يصده؛ ومن معه (سانع)۳) يصده خرج أن يكون 
مستطيساء ومن ذلك قوله تعالى: لا جزاء الذين یحاربون ال ورسوله ويسعون في 
الأرض فاد أن یقتلوا...4 إلى قوله / إل الذين وا من قبل أن تفدروا هم » 
زإلائدة: ۰۳۳ 0804 فأخبر (الله) !24 تعالى» أنهم إن تابوا قبل كونهم في أيديكم بتملکهم» 
ووصفهم في ذلك الوقت بأنهم غير قادرين عليهم» وهذا يدل على أن الاستطاعة لا 
تتقدم الفعل . 

والطریق الثاني : (العقول)(*) وفیه ادلة: 

منها أن القدرة من الإنسان التي نسميها استطاعة إنما هي نوع من أنواع العرض» 
وحقيقة العرض في الاصل ما لا يبقى زمانين وإغا يعدم قرين وجودهء (فلو)؟ كانت 


(۱) سقطت من (ر). 
(؟) سقطت من (ر). 
(۳) سقطت من (ط). 
(1) سقطت من (ط). 
(0) سقطت من (ط). 
(1) في (ط) ولو. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الاستطاعة متقدمة على الفعل لم يخل إما أن تكون متقدمة بزمان يرفع اقتران وجودها بوجود 
مستطاعها أو (آن)() تقترن به» وليس بينهما فصلء بل توجد القدرة في زمان والقدور 
والاستطاعة قرينه أو أن يجمعها في الوجود زمان واحدء ومحال أن يكون / بینه ما فصل ۱:۷ب/ 
بزمان من جهة أن الاستطاعة والقدرة عرض كما قلنا. والعرض لا يجوز بقاژه ودوامه . 

ومحال آن یو جد الستطاع باستطاعة معدومة؛ لأنه إن جاز وجوده باستطاعة 
(معدومت)(۲) عدمت بعد وچودها جاز آن یوجد باستطاعة (یوجد الفعل)(۳) قبل 
وجودها» وهذا محال؛ ومحال أن تکون الاستطاعة في زمان (والفعل)(*) یتلوها في 
الزمان المقارن لها بعدها لأنها؛ إذا عدمت حال وجودها وجب أن يكون الزمان الثاني 
خالياً منهاء فيكون في عدمها (كما لو عدم وبينهما أرمنة (وهذا يقتضي)0*) أن وجود 
الاستطاعة ليس بشرط في وجود ما يوجد به» وهذا محال) فإذا بطل هذان القسمان 
بقي القسم الآخر» وهو أن يوجدا في زمان واحد لا غيرء وهذا (هو 9" الذي قلنا. 

ودليل آخر: لو كانت الاستطاعة سابقة للفعل فى حق العبد لأفضى إلى استغنائه 
بنفسه عن الله تعالى فى تحصيل ما كلفه (ولا۳6" يحتاج إلى معونته فیه» وهذا خلاف 
ما شرعه الله (تعالی)) لعباده» وذلك أن من الشرع الجمع عليه قول / لا حول ولا ۸۲۳۸« 
قوة إلا بالله (ولانه۱۰۱6) تعالى ندبنا إلى الاستعانة به بقوله: «لیاك تعبد ولیاك 
نستعين » الفاقة: 50 ولو استغنینا عنه في ذلك لما كان لهذا الكلام فائدة. 
(۱) سقطت من (ط). 
(؟) سقطت من (ط). 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) في (ط) والفعل في رمان. 
(0) غير موجودة في الأصل وهي لارمة للسياق 
10( العبارة رکیکت ولعل بها سقطا. 
(۷) سقطت من (ط). 
(۸) في (ط) فلا. 
)٩(‏ سقطت من (ط). 
(۱۰) في (ط) ولاد الله 
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۸ط 


واحتج المخالف بقوله (تعالى) إخبارً عن الذين تخلفوا عن رسول الله (صلى 
الله عليه وسلم)" في الجهاد: لو استطعنا لخرجنا معكم يهلكون أنفسهم وال يلم 
۳ تکاذبون ۳) [التریة: ]٤١‏ . 

فوجه الدلالة: آن الله تعالی آخبر عنهم آنهم قالوا ما استطعنا الخروج ثم إنه شهد 
آنهم (قد)*) کذبوا في (قولهم)(*. 

وابحواب(): آنهم آرادوا بالاستطاعة هاهنا الزاد والراحلة حتی يتم لهم السفرء 
وهذه استطاعة شرعية بنی علیها الشرع آمر الحج بقوله تعالی : ل وله علی الئاس حج 
یت من استطاع یه / سبیلاً ال مبراد: ۱٩۷‏ فقيل : يارسول الله ما السبيل؟ قال: "الزاد 
والراحلة"29. فشهد الله علیهم آنهم کاذبون لکونهم مالکین للأرواد والرواحل . 

وجواب آخر: وهو آنهم قالوا: لسنا مستطيعين لامر یعود إلى الاحوال الظاهرة من 
الصحة في البدن ونحو ذلك وقد آخبر الله عنهم أنهم کنبوا في ذلك وانهم إغا 
دعوا إلى الجهاد لکون أعضائهم صحيحة من مرض وغیر ذلك . 

قالوا: قال الله تعالی: لا يكلف الله تسا إلا وسمها 4 لبترة: ۲۸۰ وقال لا 
يكلف الله نق ام تاها 6 [الطلاق: ۷ . ولو لم تكن الاستطاعة قرينة التکلیف لا صح 
هذا القول. 

قلنا: الراد بهذا الوسع الذي آتاهم في الالء لانه! ورد في النفقة على الزوجات» 


(۱) سقطت من (ر). 

(۲) سقطت من (ط). 

(۳) وفي (ط) يشهد بدل يعلم. 

(8) سقطت من (ط). 

(5) في (ط) قلوبهم . 

(1) فالجواب. 

(۷) آخرجه الترمذي (۲۹۸۸) (۰/ ۰۲۲۵ وابن ماجه (۲۸۹) (۲/ ۰44۲۷ والحاكم في المستدرك 
(۱/ ۰441۲ والدارقطني في الستن رقم (۳) (۲۱۵/۲). 

(۸) سقطت من (ر). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
ولأنه يكلفه إياه» ويقارن بين فعله وبين الاستطاعة فيما كلف وألزمه» (فما)(۱ يدخل 
فيه إلا مع الاستطاعة؛ فما يخلو تكليف مفعول من الاستطاعةء ولان المراد به مع 
(صیح)(۳؟ الآلات الظاهرة. 

قالوا: قوله (تعالی)۳۱): «وعلى الْذين بطیقونه فدية 4 [البقرة: 184] وأراد أن الذي 
كلف الصیام» واطاق التکلیف وأراد الفطر مع الإطاقة اطعم الفدية / فاثبت أنه مطیق 
للصیام قبل فعله. 

قلنا: الرجوع في هذه الاطاقة إلى صحة الالات الظاهرة» ونحن نقول: انه یطیق 
ذلك بالاضافة إلى آلاته الظاهرة الا أن يمنعه منه مانع» ولان الراد به وعلی الذين 
يقترن فعلهم بطاقة توجد لهم مقارنة إذا مالو باراداتهم عن فعلهم. 

قالوا: إذا تکامل للانسان خلقه وصحت آدواته وتمت قوته. فانا نجده متصرفاً 
بحسب ما يريده» ویختاره من حركة وسکون» لا مانع له ولا معارضء وما تکون 
الاستطاعة فيه عند الفعل لا يمكنه أن يجري الامر على ما يختاره» لأن في وقت 
السكون ليس بقادر على الحركةء وهذا ضد ما يجده / الإنسان من نفسه ويعلمه من 
حاله» وإضافة المقدورات إلى استطاعة العبد كإضافة الإدراك إلى حواسههء فكما لا 
يجوز أن يقال لا يكون قادرا على إدراك المحسوس قبل ملابستهء فكذلك هاهنا ولا 
فرق» والسبب في ذلك أن الآلات والادوات موضوعة على تحصيل ما يراد بهاء ولهذا 
يتعلق الاقتدار بها (ويزول)“ بعدمهاء فدل على أن القدرة وصف قائم بها. 

قلنا: الاستطاعة والقدرة هي التمكن من التصرف والتمكن هو الکتسب. والانسان 
لا يقدر على الاكتساب بنشسه» وإنما يستطيع بقدرة تحدث لهء (وهذا)(۹) الحادث 
أعراض توجد فتعدم (حال)20 وجودهاء ولا يتصور بقاؤها زيادة على زمان واحد 
على ما قدمنا بيانه. 


)١(‏ في (ط) فيما. 

(؟) في (ط) الصحة. 

(۳) سقطت من (ر). 

)٤(‏ في (ط) ويزول بعد عدمها. 
(0) في (ط) ولهذا. 

)1( في (ط) حالة . 
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۹ ر 


۸باطر 


۰ ور 


٩‏ ط 


فص ل 


استطاعة الفعل لا يصح تعلقها بفعلين مختلفین في زمان واحد وذهبت طائفة من 
المعتزلة إلى أنه يصح تعلقها بفعلین مختلفین في زمان واحد. 

والدلالة على ما ذکرنا: آنا تجد الانشان في حال اختیاره وتصرفه لا بستطیع تحصیل 
حرکتین مختلفتین إلى محلین في حالة واحدة. وقد بينا أن الاستطاعة والقدرة عرض. 
(فٍذا۱(6) حصلت الحركة إلى جهة / واحدة امتنع من صحة انتقالها إلى فعل آخر؛ 
لانها حال وجودها يقترن بها الفعل وينعدم» وهذه المسألة بهذا التحریر هي فرع 
(للمسألة(۲) المتقدمة قبلها. 

ودليل آخر: وهو أن كل نوع من أنواع الافعال والمحصلات تختلف أسيابهاء فسبب 
الاستطاعة (في)7) الإيمان إنما هو توفيق وهداية» وسبب الاستطاعة في الكفر خذلان» 
فأحدهما يرغب إلى الله تعالى في حصوله / » والآخر يستعاذ بالله منه» فلو كانت 
الاستطاعة في الأمرين جمیعاً سواء لوجب أن يكون من سأل الله تعالى التوفيق 
(فقد)(*) سأله سبب الخذلان» ومن استعاذ بالله من الخذلان»› (فقد)20) استعاذ (يه)(5) 
من التوفيق. 

وما يحقق هذا أن النفوس (تتحرك)9؟ إلى الطلب بقدرالبواعث عليه» فيخف 
الأثقل لشدة الدواعي» ویشقل الأخف بانحراف الدواعي» فاقتضى ذلك أن كل 
)١(‏ في (ط) وإذا. 
(۷) فى (ط) المسألة. 
() في (ط) و. 
(4) سقطت من (ر). 
(5) فى (ر) قد. 
() في (ط) بالله. 
(۷) في (ر) تتحول. 
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الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الز اغوني 
استطاعة تضاف إلى سببهاء والاسباب التضادة (تمنع(1) أن تحصل الاضداد وهذا ظاهر 
(واضح)"ء والاصل في هذه المسألة السابقة (وهي)7؟ أن الاستطاعة إنما تقع مع 
الفعل» وبنو حكمها على الشبهة (المتقدمة)7؟2» وقد أجبنا عنها. 


. في (ط) يمتنع‎ )١( 
في (ط) واضح ظاهر.‎ )۲( 
في (ط) وهو.‎ )۳( 
في (ر) المقدمة.‎ )4( 


ر 


۹ بط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


فصل 


في تكليف ما لا يطاق» وهو على ضربين: 
أحدهما: تكليف ما لا يطاق لوجود ضده من العجز وذلك مثل أن يكلف المقعد 
القيام أو الأعمى الخط (ونقط) الكتتاب» وأمثال ذلك. فهذا مما لا يجوز تک لیفه 
وهو مما انعقد الإجماع علیه» وذلك لان عدم الإطاقة فيه تلحقه بالممتنع أو المستحيل؛ 
وذلك يوجب خروجه عن المقدورء فامتنع تكليف مثله. 
والثاني: تكليف ما لا یطاق لا لوجود ضده من العجز مثل أن يكلف الكافر الذي 
سبق في علمه أنه لا یستجیب للتكليف كفرعون وأبي جهل وأمثالهم فهذا جائز(۳). 
وذهبت العتزلة (إلى)29 أن تكليف ما لا یطاق غير جائزء وهذه المسألة مبنية / 
على أن الاستطاعة إنما تكون مع الفعل لا قبله» فتلك المسألة کالاصل (لهذه)(* 
استوفينا الكلام فيها با يحتمله هذا الكتاب. 
ونشرع في الكلام في هذه المسألة من غير بناء» والدلالة / على ذلك من طريقين: 
أحدهما: النقل» والثاني: المعنى220 العقول . 
فأما التقل (فمنه قوله) تعالى: ولو تا نزلنا هم الملائكة وکلمهم الموتئ 
وحشرنا علهم كل شيء قبلا ما كانوا ليؤمنوا الا أن يشاء الله 4: [الأنعام: ١‏ فأخبر تعالى 
)١(‏ فى (ر) والتقط . 
() هذا التقسيم الذي ذكره اللصنف جيد مستقيم موافق لمذعب السلف وقد ذكره ابن تيمية فى عدة 
مواضع من كتبهء انظر ابن تيمية / مختصر الفتاوى المصرية / أحمد حمدي إمام / ط الدني / ط۱- 
۰ - 2۱۹۸۰ / (ص۲۱۳) وما يعدهاء مجموع الفتاوی (۸/ ۰۳۰۱ ۳۰۲). 
(۳) سقطت من (ط). 
(۶) فى (ط) بهنه. 
(۵) سقطت من (ر). 
(1) في (ط) فترله. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


أنهم لا يقدرون على الإيمان مع ظهور الآيات المحسوسة إلا بمشيثتهء وهذا يدل على 
أنهم لا يطيقون ذلك مع عدم الشيثة من الله تعالى. 

ومن ذلك قوله تعالى: «إإِنا جعنا على قربهم أكئة أن يققهوه وفي آذانهم وقرا وان 
تدعهم إِلَى الهدئ فلن يهتدوا إذا أبدا 4 العيف: "۲ فأخبر في هذه الآية أنه لا سبيل 
لهم إلى الهدى» ومثلها قوله تعالى: « ختم الله على قلوبهم وعلَئ سمعهم وعلئ أبصارهم 
غشاوة » [ابقرة: ۷] ومن هذه صفته لا يستطيع الإيمان ولا يقدر علیه. ومن ذلك قوله 
تعالى: ما كانوا يستطيعون السمع وما كانوا بیصرون 4 آمرد: ۰۲۳۰ وهذا يدل على أنهم 
كانوا عاجزين عن استماع ما یتفعهم وعن رؤيته على ما يجب (للفهم)' ويقتضيه. 
ومثله قوله تعالى: 8 انظر كيف ضربوا لَك الأمقال فضلوا فلا يستطيعون سبیلا ی [الإسراء: 
۸ وقوله تعالى: « وکانوا لا یستطیعون مها ) [الكهف: 6٠١١‏ فبين في هذه الآيات 
آنهم لا يقدرون على استماع الفهم الرافع للشبهة» وتحصيل القبول الذي تشبت 
(معه)۲۳۱ العرفة. 

قالرا: إنما آراد بهذا آنهم لزموا العناد والخالفة فصاروا کانهم لا یسمعون؛ وان کانوا 
يسمعون» ومثل ذلك قوله تعالی: « فك لا تسمع الموتئ ولا تسمع الصم الدعاء) 
[الروم: 0۲] فسماهم موتی صما ولم یکونوا کذلك. وکان السبب الجوز لهذه التسمية 
على سبیل الجاز أن من كانت له هذه الالات ولا ينتفع / بها كان کمن عدمها / لان 
من عدمها لا يزيد على أنه عدم الانتفاع بها» وكذلك الحي إنما يسعى في (مصاله)(*) 
فإذا أضاع نفسه وترك مصالحه كان في حاله كالميت. 

قلنا: ظاهر الخطاب يقتضي أنه حقيقة فلا ينصرف عن ذلك إلى الجاز إلا بدليل» 
والثاني أنه لم يذكر ذلك في تحصيل الأوصاف الحسية» وإنما ذكر ذلك في تحسصیل 


. في (ط) الغهم‎ )١( 

(۲) وفي (ر) "ما كانو لا يستطيعون سمعا" . وفي (ط) "ما كانوا يستطيعون سمعا . 
(۳) في (ط) مع. 

(4) في (ط) مصالح. 


۰ط 


۲ و 


۰ ب/ ط 


y ۳ 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


الأوصاف العلمية» فان (التعالیم)(۱) العلميةء إنما يدركها القادر لحصول فهمه وجودة 
ذكائه وصحة آدواته من العقل (والفكر)" والتدبرء فإذا عدم ذلك منه كان على صفة 
اميت في هذه الاحوال» وذلك حقيقة العجزء ولانا لو سلمنا أنه إغا سماهم بذلك 
على سبيل الجار مع صحة الآلات: فإنه لا يمنع من صحة الحجة لناء وذلك أن من 
كانت آلاته صحيحة» ولا يحصل (بها)(۳ مطلوبه فما ذاك إلا لصارف مانع يحول بينه 
وبين مطلوبه. وهذا هو العجز بعينه» وهو الذي نصبنا له الدلالة» فقد صح 
(مطلوبتا). ومن ذلك قوله تعالى: إن شر الدواب عند الله الصم البككم الّذين لا 
یعفلرن 4 ولو علم الله فيهم خیرا لأسمعهم » [الأنفال: ۰۲۲ ۲۳] والحجة من هذه الآية 
كالتي قبلها. ومن ذلك قوله تعالى فيسما أخبر عن الشضر أنه قال لوسی: «اك ن 
تستطيع مبي سرا ولم ینکر (عليه ذلك)(*۲ ومن ذلك قوله تعالى: یوم یکشف 
عن ساق ویدعون إلى السجود فلا بستطیعوت 6 [القلم: ۲ ومعلوم أن الله تعالى 
(يكلفهم)!") يوم القيامة السجودء وقد أخبر أنهم لا يستطيعون» ومعلوم أنه لو كان 
هذا في الآخرة ظلماً وجوراً لوجب أن يكون في الدنيا كذلك لان العدل لا يختلف 
حاله باختلاف الدنيا والآخرة. 

والطريق الثاني: المعقول» وهو أنه / قد آمر الله تعالى أنبياءه والمتمسكين بشرائعهم 
عامة وآهل الإسلام خاصة أن يرغبوا إلى الله في أن لا يكلفهم / ما لا يطيقون» 
وذلك في قوله تعالى: رینا ولا تحما ما لا طَاقة تا به [البقرة : : ۷ كما أمرهم أن 
يدعوا بسائر الأدعية. ولو كان (تكليف)7 ما لا یطاق محالا وممتنعآ لكان سؤال مثل 


() في (ط) تعاليم. 
(۲) في (ط) والذكر. 
(۳) في (ط) بها على. 
(4) في (ط) مطلوبا. 
() في (ط) ذلك عليه . 
() في (ط) كلفهم. 


(۷) سقطت من (ط). 


6-04 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
هذه احال عبثاً وباطلاً؛ لانهم سألوه الحفظ مما لا يجوز وقوعه ولا يتصور حصوله 
فكأنهم سألوا سؤالاً عبثاً لا سبيل إلى تحقيقهء ومثل هذا لا يجوز أن يأذن (الشرع 
فيه))ء ولا يعتمده الأنبياء والصالحون» فلما كان هذا ديناً حقاً وسبيلاً متبعاً دل على 
أنه مما جوز مثله وأنه يصلح أن يستعاذ منه» ومما يحقق هذا ویوضحه أنهم (لو) 
قالوا ربنا لا تظلمنا ولا تجر عليناء ولا تخبر بالكذب لكان هذا قول حرامآ وسوالا 
محالاً لا يجوز لمن يؤمن بالله أن يسأله؛ لأنه من المحال وجوده من الله تعالى . 

واحتج الخالف بقوله تعالی: لا يكلف الله تفا إلا وسعها » وقوله: لا يكلف 
له تال ما آتاها 4 وهذا يدل على أنه لا يكلف العباد ما لا يستطيعون. 

وابلواب(۳) أن المراد به لا يكلفهم ما يعجز وسعهم عنه بطريق الآلة أو بطريق 
ظرفي المكان والزمان» ونحن نقول: لا يكلف الله تعالى إلا ما أوسع فيه بظرفي زمانه 
ومکانه» وأثبت الآلات الظاهرة الحصلة له ومما يحقق هذا الآيات التي قدمنا ذكرها. 
ويؤيد هذا ما روي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "إن الله (تعالى)!؟» طبع 
فرعون يوم طبعه کافراً "2*0 ومن هذه صفته لا يقدر على تغيبر طبيعته لتحصيل 
الإيمان. 

قالوا: قد ثبت وتقرر أن التكليف مع العجز عنه بالآلات الظاهرة لا يجوز. والسبب 
فيه أن / المكلف عاجز عما ألزمه فصار (تكليفه)27 ظلماً له وجوراً عليه فيجب أن ١15/ط‏ 
يكون ذلك مستمراً في كل عاجز کلف ما يعجز عنه؛ (و۲(6 لا فرق بين الحالين. 

قلنا: العسجز بالالات الظاهرة يقتضي استحالة تحصيل الفعل باطناً وظاهراً | ۸۲:۶ ر 


(۱) في (ط) فيه الشرع. 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) في (ط) فالجواب. 
)٤(‏ سقطت من (ر). 
() لم أجل من خرچه. 
() في (ط) تكليفاً. 
(۷) في (ط) إذ. 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


(فلهذا لم(۱) يكن ذلك جائزآء وأما العجز الذي (اختلفنا) فيه فلا يؤدي الامر فيه 


إلى الاستحالة لوجود الآلات الفاعلةء وهذا (فرق)(۳) قاطم(*. 


)١(‏ في (ط) فلم. 

(؟) في (ط) اختلفا. 

۳( في (ر) فراق. 

(4) وجد على هامش (ط) بلغ القراءة على الشیخ شرف الدین مدرس انابلة بالستنصرية . 


ا9ہ 


الإيضاح في أصول الدين ابر الحسن علي ابن الزاغوني 


لجاب الرابع 
الكلام فر الرؤية 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغونى 


۵۰۸ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


يجور رؤية الباري تعالى بالأبصارء هو (تعالى)(21 راء لنفسهء ورؤيته تعالى واجبة 
لعباده المؤمنين» وذهبت جماعة من العتزلة والجهمية والروافض إلى أن ذلك جميعه لا 
يجورء وذهبت طائفة من المعتزلة إلى أنه يجوز أن يرى غير أنه لا يرى بهذه الأبصارء 
وإنما يخلق الله (تعالى)" لمن يراه حاسة سادسة يرى بها" فالكلام هاهنا في 
فصول: 

أحدهما : جواز رؤيته في الجملة. 

والثاني : أنه راء لنفسه. 

والثالث: أن رؤيته واجبة للمؤمنين يوم القيامة. 


والرابع: أنه يرى بهذه الأعين لا بحاسة سادسة. 


)١(‏ سقطت من (ر). 

(۲) سقطت من (ط). 

(۳) ثبت بالستة التواترة» واتفاق سلف الامة وأئمتها من الصحابة والتابحین ومن بعدهم من أئمة الاسلام 
أن الله تعالی يرى في الآخرة بالابصار عياناء وأن رؤية الابصار غير ممتنعة» ولکن لم نره في الدنيا 
لعجزنا عن ذلك وضعقنا. 
وذهبت المعتزلة إلى نفي الرؤية. وأصلهم في ذلك اعتقادهم انتفاء الجسمية عته سبحاه ووجب عندهم 
إذ اتفت الجسمية أن تنتفي الجهة» وإذا انتفت الجهة انتفت الرؤية تبعاً لذلك. إذ كل مرئي في جهة 
من الرائي . 
أما الأشاعرة فقد نفرا الجسمية عنه تعالی» والجهة تبعاً لذلك ثم راموا الجمع بين نفي الجهة» وجواز الرؤية 
فتناقضوا وعسر ذلك عليهم وهؤلاء اخمتلط عليهم إدراك العقل مع إدراك البصرء فان العقل هو الذي يدرك 
ما ليس في جهة آما إدراك البصر فظاهر من آمره أن من شرطه أن يكون الرئي منه في جهة. 
مزيد من التفصيل ينظر: ابن تيمية: بیان تلبيس الجهمية (۱/ 750 - ۰۳۰۸ (۸۰/۲ - ۰0٩۰‏ 
الدارمي: رد الدارمي على الريسي (۱۵ - ۰۲۰ لاه - 11) الأشعري: الإبانة (۳۵ - ۰1۱۲ 
الجويني : الارشاد (۱۰۷ - ۰۱۱۸ البخدادي: اصول الدين (۹۷ - ۰0۱۰۲ التفتاراني : شرح العقائد 
النسفية (۵۱ - ۵4) الجرجاني. شرح الواقف (۸/ ۱۱۵ عبد الجبار: شرح الاصول الخمسة 
(۲۳۲ - ۰0۲۷۷ الختصر في اصول الدیں (ص ۰۲۲۰ ۲۲۱ ) 


د ۵۰٩‏ بر 


۱ بط 


۵ ر 


الإيضاح في أصول الدين ايو الحسن علي ابن الزاغوني 


معو مهو روو 


فاما الفصل الاول: فالدلالة عليه قوله تعالی: «ولما جاء موسی لمیقاتنا وكلّمه ربه 
قال رب أرني أنظر یل (۱) [لاعراف: ۰۲۱۸۳ فوجه الدلالة أن مسوسى - عليه السلام - 
كان عارفا بالله تعالى» وا يجوز عليهء (وبما لا يجوز عليه)("2 ولا يجوز أن يكون 
موسى جهل أن الله تعالى لا يجوز أن یری فساله ما لا يجور علیه» لم يبق إلا أن 
ذلك جائز فى حقه» فسأله ما هو جائلن ويحقق هذا أنه. تعالى لم ینکر عليه 
(ذللی)(۳ ولم يعنفه ولا أخبره أنه لا يجوز عليه ذلك. 

وقد احتج أصحابنا بهذه الآية» وقالوا لا (یجوز)(4) أن يسأله ذلك؛ وهو شاك فيه 
أو معتقد فيه ما لا يجوز لأن الشك في الله (تعالی)() واعتقاد ما لا يجوز عليه أنه 
جائز كفرء وذلك مما يَعصّم منه الأنبياء / وهو بیان حسن. 

قالوا: يحتمل أن يكون موسى لم يسأل الرؤية لنفسه وإما سألها لقومه» ويدل على 
ذلك أن أصحاب موسی سألوه فتالوا: أرنا الله جهرة فسال موسی ذلك على سبيل / 
التبليغ عنهم لا على سبيل الطلب لنفسه(. 
أن الله تعالى وعده أن يكلمه بعل أربعين ليلة» وأنه مضی کما (ذکرم)(۷) أهل النقل 
وحده إلى جبل الطور لكلام ربه. فقال تعالى: « ولَما جاء موسئ لميقاتنا وكلمه رب قال 
رب آرنيآنظر لك 4 وهذا صريح في أنه سال لنفسه ولان هذا لا يقدح في صحة ما 
استدللنا به» وذلك أنه لو سأله قومه وكان لا يجور (لابتد۸(6) بالرد عليهم والإنكار 
)١(‏ سقطت كلمة رب من (ر). 
(؟) سقطت من (ط). 
(۳)سقطت من (ط). 
)٤(‏ في (ط) ولا یجور. 
(0) في (ط) يسأل. 
3 وعلى هذا التأويل أبر علي وأبو هاشم والحاحظ والزمخشري. وأكثر المعتزلة يقولون إن الطلب ليس 

من موسی لنفسه وإثما لقومه . 
(۷) في (ر) ذکروه. 
(۸) في (ط) الابتداء. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


لقولهم» ولا ينوب عنهم في طلب ما لا يجوز طلبه آلا ترى أنه لما سالوه فقالوا: يا 
مرمی اجْمل آنا ۲۱ لها کما لهم آلهة 4 الاعرف: 0۳۸ اجابهم من جهته فقال: نکم فرم 
مهل © بلس في رل کارا مون چ قال آقر اله نیک 
رها وهو فلکم على العالمين 4 [الأعراف: ۱۳۸ - 14۰]- 
ولم یخلفهم في السالة حتی يرد (عليه)" جواب ذلك من الله تعالی؛ لان ذلك 
ما لا يجوز له أن يسأله إياه. 
قالوا: ققد أنكر الباري تعالى عليه ذلك بقوله: « قال لن تراني 294 [الأعراف: 147] 
وذلك لأن (لن) نفي على الابد فکفی بهذا إنكاراً عليه . 
قلنا: لو آراد إنكار ذلك عليه لقال (انه)(*۲ لا یجور أن تراني» فبان آن ما أجابه 
(به)*2 إنما هو جواب منع لا جواب إنكار» وقد يمنع من الجائز الممكن (فیکون)() 
آمل انصرف إلى ما لم يعط لا إلى ما لا يجوز أن يعطى فهو كما لو سأل الإنظار آلف 
سنة أو السعة التي لا فقر معها فمنع من ذلك كان ذلك على أنه منع (لأنه)("© لا يمكن 
ولا يجوز / . ۲ 
وآما قولهم: إن (لن) نفي على التأبید (لیس)۲۵ کذلك» فان الله (تعالى)؟ نفی 
ب (لن) ما أخبر أنه واقع لم یستحل» ولهذا قال (تعالی)(۱۰: « فتمنوا اموت إن کنتم 
صادقين »» «ولن یتمتوه بدا بما قدمت أيديهم 4 [البقرة: :۹ 640 فنفی في هذا الموضع 


)١(‏ في (ر) اجعلنا. 

(۲) في (ط) عليهم. 

(۳) سقطت "قال" من (ر). 
(4) في (ط) له. 

(0) سقطت من (ط). 

(7) سقطت من (ط). 

(۷) في (ط) "لا آنه" . 

(۸) في (ط) ولیس. 

)٩(‏ سقطت من (ر). 

(۱۰) سقطت من (ر). 
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الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


بان ما آخبر أنه قد يوجد منهم في النار في قوله (فیما(۱) أخبر عنهم « ونادوا يا مالك 
ليقض لین ربك قال نکم ماکنون 4 [الزخرف: ۷۷ / . 

ويحقق هذا أنه غير ممتنع أن يرى الكفار في الدنيا من أنواع العذاب والبلاء ما 
(یتمنون)(۳) معه الموت. ۱ 

وقد (قنی)(*) ذلك جماعة من الناس عند حلول الفوادح والامور الصعبة» ولهذا 
أخبر الله عن مریم بأنها قالت: قات يا ليتني مت قبل هذا وكدت نیا دسا 4 [مريم: 
+]» ومثل هذا مستفيض عند الناس ظاهر لا ینکره ولا يأباه إلا معاند» ويقوي هذا 
ويؤكده أن الله تعالى جعل من توبة بني إسرائيل قتل أنفسهم حتی بادر إلى ذلك 
جماعة منهم وغناه الباقون حتى عفا الله عن ذلك في حق قوم منهم. 

قالوا: فقد ظهر من موسى ما يدل على أنه أخطأا في هذه المسألة» وسال ما لا 
يجور» فانکر عليه» ولهذا قال في سياق الآية: «فَلَمًا أفاق قال سبحانك تبت لك ونا 
ول الْمؤْممِين» تلامرد: 014 والتوبة إنغا تكون من ذنب ومعصية (فلو۹(6) لم تكن 
مسألته (الرؤية) 237 مسالة خطأ لا تاب من ذلك . 

قلنا: التوبة من موسى إنما كانت من جهة أنه سأل ربه ما منعه منه» فأخطأ حيث 
سال ما وضع المسألة فيه في غير زمانهاء فآما أنه سأل ما لا يجوز (اصل۷) فلا. 
وذلك أنه لما منعه الله من ذلك با أظهره من الآية في الجبل بأن جعله دكاء وبلغ ذلك 
إلى أن صعق فأصابه الصعق استخفر من مسألة تؤول إلى ذلك» فاما أن يكون سأله ما 
لا يجوز عليه فمحال في حقه من الوجه الذي ذكرنا. 
(۱) في (ط) ما. 
(۲) في الاصل "وقالوا*. 
(۳) في (ط) یتمنی . 
)٤(‏ سقطت من (ط). 
(5) في (ط) ولو. 


(1) في (ط) للرؤية. 
(۷) سقطت من (ط). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغو ني 


ومما يحقق هذا أن ظهور الصعق للأهوال لا يدل على الخطأ في المسألة؛ ألا ترى أن 
بني إسرائيل لا سألوا أن يسمعوا كلام الله» فلما سمعوا کلام الله تعالى صعقوا من 
هوله وهيبته ولم يدل ذلك على أنهم سألوا مستحيلاً؛ وإنما سألوا ما هو جائز لكنه 

هالهم فصعقوا. 
وما" / يحقق هذا ويوضحه أن الله تعالى لم يعلق رؤية موسى بشيء مستحيل» 

وذلك أنه قال: « ولكن انظر ی اْجبل فان استفر مکانه فسوف تراني ٠4‏ واستقراره مع 

الرؤية مجوز فدل على أنه لم يدل / بذلك على استحالة رؤيته؛ إذ جعله معلقاً بالجائز 

الممكن» ومما يعضد هذا ويقويه أنه قال: فما تجلی ربه لجل جعله دک [الاعراف : 

۳ ولم يقل تدكدك الجبل بنفسه أو لهيبة ربه أو لشدة الامر في رژیته» وإنما جعل 

ذلك يجعل منه لا غیر» وهذا يوضح أن التجلي والرؤية لا يقتضي الصعق والتدكدك. 
ودليل آخر: ما روي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه كان يقول في دعائه في 

الصلاة: "اللهم إني أسألك لذة النظر إلى وجهك وشوقا إلى لقائك في غير ضراء 

مُضرة ولا فتنة مُضلة» اللهم زينا بزينة الامان» واجعلنا من الهداة الهتدین "20. 

والاحتجاج من هذا الخبر كالاحتجاج من الآية. 
ودليل آخر: اختلفت الصحابة في حق النبي صلى الله عليه وسلم هل رأى ربه 

بعيئه آم رآه بقلبه وفؤاده» فذهب ابن عباس وجماعة إلى أنه رآه بعيني رأسه» وذهبت 

عائشة إلى أنه رآه بقلبه» وهذا اتفاق منهم على جواز الرؤية عليه؛ لأنه لو لم يجز 

ذلك لا جار اختلافهم فيه. 
قالو: إذ احتلفت الصحابة فذهب قوم إلى أنه لم يره دل على (آنهم)۳۱) لا يرون 

جواز الرؤية. 

(۲) صحيح: ورد عن عمار بن ياسرء وريد بن ثابت» أخرجه احمد /٤(‏ ۰4۲14 والنسائي في الكبرى 
(۵۱0) (۳/ 4 هوم وابلجاكم في المستدرك (۰)۵۲۶/۱ واين أبي شيبة في الصنف )4۳40( 
(۱۰/ ۰)۲4 وابن حبان (۱۹۷۱) (۰/ ۳۰). 

(۳) الاصل "دل على أن هو لا" . وهو خطا. 


- 0۱۳ 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

قلنا: لو كان ما زعمتم لوجب أن يقولوا إن رؤيته لا تجوز ليكون ذلك رفعاً لتجويز 
الرؤية عليه» فلما اختلفوا دل على جواز ذلك . 

ودليل آخر: من جهة المعقول قد ثبت أن الباري تعالى ذات قائمة بنفسها حاملة 
للصفات» وذلك مصحح لرؤيته؛ إذ الصحح لرؤية الذات أن تكون قائمة بنفسها حاملة 
للصفات. إلا من مانع فنحن ننظر في الموانع فنقول لا يجوز أن يكون المانع في حقه 
ثابتاء لان المانع ما أن توجب الرؤية حدثه أو تحديدهء أو بعده المفرط أو قربه الفرط » 
وكل ذلك مرتفع فإن الرؤية لا تجعل القديم محدثا ولا الحدث قديماء ولا توجب 
فساداً في الألوهية؛ وإذا ارتفعت الموانع» ووجد المصحح وجب أن تكون / رؤيته 
تعالى جائزة. 

قالوا: بل هاهنا مانع» وهو أن الرؤية إنما تتصل بالراي إذا كان ذا لون» فأما إذا لم 
يكن له لون فلا يجوز رژیته والباري لا لون له؛ لان الالوان أعراض والباري لا يحمل 
الأعراض ولا يوصف باللون. 

قلنا: قولكم إن الرؤية موقوفة على اللون هو دعوى مسالة الخلاف» فانا نجيز رؤيته 
تعالی» ولا لون له» فما الدليل على أن الرؤية تقف على اللون ولأنا قد نجد في 
المرئيات ما لا لون له» وهو يدرك بالابصار من ذلك الفيء والظل» فإنه يرى ولا لون 
له» وكذلك الضوء الواقع ما بين أسفار النهار إلى طلوع الشمس» ويقال: إن ضوء 
الجنة إنما يكون كذلك فيكون زمان أهل الجنة كله كذلك لا شمس فيها ولا قمرء ومما 
یری ولا لون له الاء» فإنه إذا حصل في إناء فإنه يرى بلون الإناء الذي هو فيه ومع 
هذا فإنه يدرك بالبصر والفيء والظل والضوء أظهر في البيان. 

قالوا: فهاهنا مانع آخر وهو أن الرؤية اتصال شعاع العين الباصرة بذات المنظور 
والأشعة إنما تتصل بالأجسام» والباري ليس بجسم» وذلك يوجب استحالة رؤيته تعالى. 

قلنا: ليس من شرط الرؤية اتصال (شعاع)(۱) العين (الناظرة)" بالمنظورء ولهذا 


(١)من‏ هنا موجود في (ط) بداية ص ١98‏ | /ط. 
() في (ط) الباخرة , 
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نصق الباري بأنه يرى الأشياء ولا يوصف بذلك» ولأنه يوجد اتصال شعاع العين 
بالمنظورء ولا يدركه البصرء ولهذا على (قولهم)' ما لا لون له يتصل به الشعاع ولا 
يدركهء فعلمنا أن هذا ليس تعلق للرؤية إثباتاً ولا منعاً. 

قالوا: فهناك مانع آخرء وهو ما بیننا وبينه من الأماكن المظلمة الخالية من الضوءء 
والعين إنما (تبصر)(21 بواسطة الضوءء وذلك حجاب بیننا وبينه. 

قلنا: والظلمة أيضاً ليس بانع من النظرء ولهذا (يرى أحدنا)" أشياء في ظلمة 
الليل. 

ولانه قد قيل: إن الحيوان يخستلف في النظرء فمن الحيوان ما ينظر في الضوء 
والظلمة جميعاً؛ (وهو) الاسد والفرس والجمل والفأر. ومن الحيوان / الناطق ما ۲6۹/ ر 
يرى کذلك» وهم الملائكة والجن» ومن الحيوان ما يرى في الظلمة ولا يرى في الضوء 
وهو البوم» وأمثاله. ومن الحيوان ما لا يرى في الضوء ولا في الظلمة وهو الخفاش إذا 
أضاء النهار وأظلم الليل لا يبصرء وما يتصل بطرفي النهار يرى» فإذا كان الأمر على 
هذا بان أنه ليس المانع من الرؤية ما ذكروا. 

قالوا: فهاهنا مانع آخخر وهو احجاب الساتر بیننا وبیته من السموات. 
قلنا: إنما الکلام فيه إذا رفع بيننا وبينه الحاجز والانع ولان لنا حواجب وسواتر لا تحول 
ولا تمنع من النظر لما وراء‌ها (وهي)(۹) الاجسام الشفافة الصافية کالبلور والزجاج والاء 
وأمشال ذلك ولان الرژية قد تمتنع لا بالساتر؛ ولهذا یکون اللك والجن لا ساتر پیننا 
وبينهم ویروننا ولا نراهم فبان أن ما ذکروه ليس بصحيح . 

قالوا: فبیننا وبينه بعد مفرط أو قرب مفرط ینعنا من النظر إليه. 
(۱) في (ط) فلو بهم. 
(؟) في (ر) يتصور 
(۳) في (ط) أحدنا یری 
)٤(‏ في (ر) "وهو أن“ والتصويت من (ط) 
)٥(‏ هي (ط) وهو 
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قلنا: أما على رأيكم فهذا السؤال ليس بصحيح؛ لأن عندكم لا يوصف بالقرب 
ولا بالبعد وإنغا يوصف عندكم بالقرب والبعد ما يختص بكانء وعندکم أنه لا 
يختص بمكان. فهذا سؤال لا يستقيم على أصلكمء فلا يلزم الجواب (عنه)(1) 
(وأما)(1) إذا تبرعنا بالجواب فتقول إنما تجور رؤيته مع زوال هذه الموانع إذا ارتفع بینتا 
وبينه القرب المفرط والبعد الفرط جارت رؤيتهء فقد خرجنا بهذا عن عهدة السوال» 
ولان (الرئیات)(۳) مختلفة فمنها ما يرى مع البعد المفرط كالسماء والنجوم ومنها ما لا 
يرى مع القرب غير المفرط كالملائكة والجن وما لا لون له عندهم فبان أن هذا ليس بانع . 

قالوا: (ما)(*) تتکرون على من يقول إن الانع من رؤية (الباريی)(*) تعالى أن الرؤية 
تختص بالمحدث فأما القديم فلا يصح للرؤية. 

قلنا: هذا مجرد دعوى يحتاجون / فيها إلى دليل فما الدليل على تخصيص الرؤية 
بالمحدث دون القديم ولان ما ذکروه لو کان صحيحاً لوجب آن یکون تقدم الشيء 
وبقاؤه الأزمنة الطويلة يؤثر في رؤيبته ملعا لا يوجكد مثله في المحدث وهذا مما وقع 
الاتفاق على بطلانه. 

قالوا: ما ذكرتموه قدم مقید بوقت» والقید بخلاف الطلق. ألا تری أن القدم القید 
لا هنم العدم ولا ضرباً منه والقدم الطلق ينع من تقدم العدم وکل ضرب من ضروبه . 
(التقدم)۱؟ بزمان دون زمان» وبوقت دون وقت» والطلق یخالفه في هذا فآما فیما 
یعود إلى الرؤية فلا فرق بينهماء الا تری أن تلاشي بعض اللون (يؤثر)" في صحة 
(۱) في (ط) عليه . 
(۲) في (ط) وإنما. 
(۲) في (ر) 'المرئي " والتصویب من (ط). 
(4) في (ط) فما. 
(۰) في (ط) الله. 
(۷) في (ط) موثر . 
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الإدراك» كما / يؤثر عدم اللون في العموم وكذلك في البعد فان بعض البعد يؤثر ۱۰۶ب/ 
وكلما تزايد انتهى إلى أن ينع الرؤية (فعلمت) أن الرؤيةء تخالف ما ذكروا؛ ولان 
العدم يرتفع بوجوب الوجود للموجود فإذا رال وجوبه جوز عدمه فأما الرؤية فلها 
طريق آخر وهو ما ذكرنا. 

قالوا: هاهنا مانع آخر من الرؤية وهو أن من شرط الرؤية مقابلة الرائي للمرئي حتى 
يصح أن يرى» والباري (تعالى)" لا يصح في حقه القابلة فامتنعت الرؤية لذلك. 

قلنا: نفي المقابلة في المنظور مبني على نفي الجهة في حقه؛ ونحن لا نسلم هذا 
ونقول إن الباري تعالى موصوف بجهة العلو وأنه مستو على العرش» على ما قدمنا 
الدلالة عليه وحققناه وأزلنا فيه شبهة المخالف با نرجوا معه شفاء الصدور ولان 
حصول النظر قد (ثبت)" مع عدم المقابلة عندهم . 

ولهذا يقولون إن الباري (تعالی)(*؟ يرى العالم ولا يقابلهم فعلمنا أن هذه دعوى 
باطلة عندهم» ولان الجن والملائكة في حقنا يوصفون بالمقابلة ولا نراهم والأعراض 
مثل السواد والبياض / والحركة وأمشال ذلك مدركة لابصارنا بالرؤية والأعراض لا /٠١١‏ ر 
توصف بالقابلة ولان الباري تعالى يرى الكون الكلي بجملته وان كان الكون الكلي 
(لا2000 في جهة؛ لأنه لا في مكان فبطل ما (ذکروا)(؟. 


)۱( في (ط) فعلمنا. 
(۲) سقطت من (ر). 
(۳) في (ر) "ثبتت" والتصویب من (ط). 
(4) سقطت من (ر). 
(5) سقطت من (ر). 
(1) في (ط) ذکروه. 
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فصل 


فاما الدلالة على (أن الله۲۱(6 راء لنفسه ففيما ذكرنا من الدلالة على أنه جوز رؤيته 
والباري (رائي لما تجوز رؤيته)" ولا تمتنع عليه رؤية شيء من ذلك فذلك كاف في 
جواز رژیته تعالى لفسه؛ لان هذا بني على أنه (ما(۳) يجور أن يرى» /ولان ما 
يوصف من الرئیات (بانه4۱6) مدرك للباري بطریق الرژية لا یحتاج إلى شروط في 
رؤيته» ولا حجبه الوانع عنه فان جمیع ما ذکروه من الوانع إنما هي موانع في حق 
حیوان دون حیوان؛ وشخص دون شخص» «والباري)(۹) لا یعجزه |دراك کل ما یجوز 
النظر إليه برژیته. وهذا جلي واضح وفیما نذکره (من) الفصل الاخر ایضاً ما يقوي 
ذلك ویجوزه» فیستغنی پذکره عن التکرار(۷. 


(۱) في (ط) أنه تعالی. 

(۲) في (ط) "لا يجور عليه الرژية " . 

(۳) سقطت من (ر). 

(4) سقطت من (ر). 

(0) في (ط) فالباري. 

. في (ط) "في"‎ )١( 

(۷) راجع الاشعري: الإبانة عن أصول الديانة (ص 07) 
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فصل 


فأما وجوب رؤيته للمؤمنينء فالدلالة على ذلك النقل فمن ذلك قوله تعسالى: 
وجوه يومئد اضرة 435 إلى ربها ناظرة ۱4 [القيامة: ۰۲۲ ۲۳] فوجه الدليل أنه قرن 
(النظر)" إليه بالوجوه وذلك إغا (يختص)"' بالرؤية والشاهدة لا غير ©). 

قالوا: إضافة النظر إلى الوجه لا نع أن لو يراد به النظر والمشاهدة في تعارف 
اللغت ولهذا أنشدوا: 

و و ز ۳۹ ل 50 2 5 
وجوه يوم بدر ناظرات إلى الرحمن تتظر القلاحا 
فاضاف النظر إلى الوجه ولم يرد به (رؤية) المشاهدةء وإغا أراد به الانتظار لثواب 
الله (تعالى)9) وذلك هو الراد فى هذه الآيةء فتقديرها: لثواب ربها منتظرة. وعا 
يحقق هذا ويوضحه أن النظر الذي هو الرؤية الحقيقية والمشاهدة إنما يضاف إلى 
(العين)"؟؛ لأنها هي الناظرة لا إلى الوجه فلما انصرف / عن إضافة النظر إلى ما هو 
قلنا: إطلاق النظر إذا أضيف إلى الوجه فإن الحقيقة والمعتاد الظاهر فى اللغة أن 
الراد به الرؤية والؤدراك بالشاهدة ونقله عن حقيقته إلى مجازه لا یقبل الا بدليل 
)١(‏ في (ط) " وجوه یومثذ ناظرة ' . 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) في (ط) يختص. 

شريف / دار الصحوة / ط١ء‏ 5.06١ه‏ - 1986م / (۳۰ .)1١37-‏ الآجري: التصديق بالنظر إلى 

الله تعالى في الآخرة / ت محمد غياث / عالم الكتب بالرياض / ط۴ 4-05١ه‏ - ١1۹۸مء‏ 

أحمد ناصر: رؤية الله تعالى وتحقيق الكلام فيها / جامعة أم القرى / طا ۱۱٤۱ھ‏ - ۱۹۹۱م /, 

(ص۷۳ - ۰۱۲۵ الاشعري: الإبانة (۳۵ - ۰1۳ السفاريني: لوامع الأنوار (۲/ ۲8۰ - ۲۵۰). 
(0) سة سقطت من (ط). 

(۷) سقطت من (ر). 


۳ 
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يوجب ذلك» ولم يوجدء (وآما۱6) البيت الذي آنشدوا فإنما حمل على الجاز؛ من 
جهة أنه لا قائل إن آهل / بدر نظروا (إلى)" الله تعالى ولا كانوا في مقام النظر. 
فجاز أن تكون هذه القرينة دالة على ثبوت المجازء ولم يوجد مثل ذلك في مسألتنا؛ 
ولان الله تعالى أخبر بهذا في حق أهل الجنة الذين وصلوا إلى التعيم وانتظار المطلوب 
وتمنيه قبل وجوده يوجب الاذی والشقاء والنصب وذلك لا يليق بأهل الجنة فامتنع أن 
يكون محمولاً على ذلك. ولان الانتظار لا يتعلق بالوجه وإنما يتعلق بالنفس والقلب؛ 
وإفا يتعلق بالوجه نظر العين الذي هو الرؤية والمشاهدة فاقتضى ذلك بعده عن 
الانتظار . 

قالوا: لیس کل الانتظار يوجب العناء والتعذیب؛ ولهذا قد ینتظر أهل الجئة حضور 
الوائد وتحصيل شهوة (الاکولات)(۳ والشروب عند استیفاء النصيب منه» وکذلك 
نتتظر لذة الجماع ولیس ذلك مما يوجب التعذیب. 

قلنا: لا يكون مطلوب لاهل الجنة (إلا) يقترن ذکره بوجوده لشلا يژدي إلى 
ذلك؛ ولهذا روي عن ابن مسعود أن النبي صلی الله عليه وسلم قال له: "نك لتری 
(الطیر)(۲۹ في الجنة تشتهیه فیخر بين يديك مشویا"*۲ (وأما)()2 ما ذکروه من شهوات 


(۲) سقطت من (ط). 

(۳) في (ط) الاکول. 

(8) في (ط) ولا. 

(0) في (ط) الطائر . 

(5) اخرجه البيهقي في البعث والتشور / مكتبة دار العروبة بالکویت / بدون / ص (۰۱۸۷ وابن حبان 
في الضعفاء (۲۰۸/۱) وفیه حمید بن علي الاعرج. قال الب‌خاري: منکر الحديث. وآورده الذهبي 
في تذكرة الحفاظ (۱8۹۱/4) من طریق الحسن بن عرفة وکذا ابن كثير في التف‌سیر (۳ «(FAY‏ 
وأخرجه ابن عدي في الكامل (۲/ ۲۷۲)ء وذكر في إتحاف السادة (۰ ا1( أنه رواه ابن أبى الدنيا 
في صفة الجنة وابن التذر وابن مردویه. قال العراقي في الإحياء (574/4): رواه البزار بسند فيه 
ضعف. 


زفق ۳ (ط) وما 


0 _ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن على اين الزاغوني 
“ا س 


الأكل والشرب والجماع فان كل حركة يتحركها في ذلك يحصل له (بها)(١؟‏ شهوة 
مطلوبة تلهيه وقت وجودها عما قبلها أو بعدها حتى يحصل له كل شهوة فی زمانها 
غير مکدرة بتاخیر في حال من الأحوال. ۱ 

قالوا: نحمله على نظر القلب» والدليل عليه أنه عطف عليه بقوله / : «ووجوه 
يومئذر باسرة 7 تظن أن يفعل بها فاقرة) [القيامة: ۰۱6 ]٠١‏ فأضاف الظن إلى الوجوه 
مجازاً وإنما المراد بها القلوب لأن الظن من خواص القلب لا من خواص الوجه. 

قلنا: / نظر العين هو الحقيقة ونظر القلب مجازء فلا ينتقل إلى المجاز إلا بدليل 
يوجب ذلك. فاما قوله ‏ ووجوه يومئذ باسرة 43 تن أن يفعل بها فافرة) فإنما اثتقلنا 
عن الحقيقة فيه لما یوجبه» وهو أن الظن ليس من خواص الوجه ولنما هو من خواص 
القلب وقد قيل: معناه تظن يا محمد لو رأيتها أن يفعل بها فاقرة وهو جائز» وإن 
كان (فیه)(۳) بعد من وجه وقد قيل يجور أن يكون الظن يوم القيامة حين رؤية العذاب 
يعلقه الله تعالى بالوجوهء ون كان على خلاف المألوف عند أهل الدنيا كما ينطق الله 
اليد والرجل والفرج والجلد وسائر الأعضاء بالشهادة على العبدء وان كان ذلك إنما هو 
(من)" خواص اللسان في الدنيا فلا تمتنع بهذا أن نقره على ظاهره. 

ومن ذلك قوله تعالى حيث ذكر أحوال الكفار فقال على سبيل العذاب لهم: كلا 
نم عن ربهم یود محجوبون 4 اللطننين: )٠١‏ فجعل حجابهم عن رؤيته عذايا لهم على 
كفرهم فلو كان المؤمنوت يشاركونهم في ذلك لا كان لتخصيصهم بذلك فائدة ولا له آثر 
في التعذيب ومن ذلك قوله تعالى: دين أحسنوا الحستئ وزيادة) لبرنی: 655 أما 
الحسنى فالراد بها الجنة وأما الزيادة فروي عن النبي صلى الله عليه وسلم: "الزيادة 
النظر إلى وجه الله تعالی *(*۲. وهذا حديث قد روي في الصحاح بأسانید محققة عن 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) سقطت من (ر). 
(4) خرجه اللالكائي في شرح السنة (۰۷۷۹ ۷۸۱) (۰101/۳ 401) وقد ثبت بمعناه في صحيح مسلم 

وغيره عن صهيب أن النبي صلی الله عليه وسلم قال: إذا دخل أهل الجنة الجنة يقول الله تعالى- 
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الثقات العدول. 
قالوا: هذا من آخبار الآحاد وأخبار الآحاد لا يثبت بها العلم ولا تبنى عليها 
الاعتقادات. 
قلنا: أخبار الآحاد إذا اشتهر نقلها (وتلقت-ها)(۱) الامة بالقبول ولم يختلفوا في 
صحتها لحقت بالتواتر عندنا في إثبات العلم؛ ومن ذلك قوله تعالی: فمن کان يرجو / 
لقاء ربه فلیعمل / عملا مالحا » [الكهف: ۲۱۱۰ واللقاء إذا ذكر مضافاً إلى مذکور فظاهره 
يقتضي احضور والرؤية. وهذا هو العروف في لخة(21 العرب أن الواحد منهم یقول: 
لقيت الامیر» ویقول اعتددت للقاء (الأمير)"ء والراد به الحضور والرؤية. 
ودلیل آخر: من السنة وهو ما روی جرير وجماعة من الصحابة باسانید صحيحة أن 
النبي صلی الله عليه وسلم قال: "نکم سترون ربكم كما ترون القمر ليلة البدر لا 
تضامون في رژیته "۰ وفي لفظ آخر "لا تضارون في رژیته "(*۴. والمراد بقوله: لا 
تضامون فی الرژية من جانب الضیم» وقيل من جانب الاچتماع والضامة كما تجتمعون 
لرؤية الهلال» بل كل واحد فى موقفه لا يحتاج إلى مقاربة صاحبه فى الاستدلال به 
(لرژیته)(*۲ وقوله ولا تضارون في رؤيته يعني لا تمارون وهذا ما هو لرؤية البصر. 
= تريدون شيئآ آزیذکم فيقولون ألم تبيض وجوهناء ألم تدخلنا الجئة وتنجنا من النار فيكشف الحجاب 
فما أعطوا شيت أحب إليهم من النظر إلى ربهم. ثم تلا هذه الآية ۵ لین أحسنوا الحستئ وزيادة 4 . 
أخرجه مسلم (۱۸۱) (۱/ ۰۱۲۳ والترمذي (79007) (1۸۷/4) وابن أبي عاصم (۲۷۲) (۲۰۵/۱) 
وغیرهم . 
وقد ثبت موقوفاً عن جمع من الصحابة منهم أبو بكر وابن مسعود وغیرهم. 
)١(‏ في (ر) ونقلتها. 
(۲) في (ر) اللغة. 
(۳) سقطت من (ر). 
(4) صحیح: اخرجه البخاري (0۵4) (۲/ 66۰ (0۷۰۳) (0۳/۲) (4۸6۱) (40۲/۸) وفي مواضع 
آخر» ومسلم رقم (YT)‏ (۰4۳۹/۱ وألحمد )2/ 5 وأبو داود «(A /۵( (f4)‏ والتسائي 
في الکبری 441۰ (۰)۱۷۲۱/۱ وابن ماجه (۱۷۷۳) (۱۳/۱). 
(5) في (ر) لرؤية . 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وروي عن النيي صلى الله عليه وسلم أنه كان مع اصحابه في ليلة مقمرة فرفع 
الناس أبصارهم إلى القمر يعجبون منه فقال لهم النبي صلى الله عليه وسلم: "فکیف 
بكم إذا رأيتم الله جهرة"(2©3, 

وروي عن النبى صلى الله عليه وسلم أنه قال لأبي بكر الصديق: "يا أبا بكر إن 
الله یتجلی للناس عامة ويتجلى لك خخاصة"2©9. 

وروي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه قال: "إن من أهل الجنة من ينظر إلى الله 
في كل حول مرة وان منهم لمن ينظر إليه في كل شهر مرت وان منهم من ينظر إليه في 
كل يوم مرتین» فقال أبوبكر: ما على من ينظر إلى الله في كل يوم مرتين من بأس 
فقال له النبي صلى الله عليه وسلم إنك منهه"9©. 

وروي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال في وصف جنة عدن في حديث 
طويل إلى أن قال "ولیس بينهم وبين أن ينظروا إلى ربهم إلا رداء / الكبرياء على 
وجهه"(*۲. والاحادیث كثيرة. 

واحتج الخالف بقوله تعالى: لا تدركه الأبصار وهر يدرك الأبصار) [الأنعام: ۱۰۳] 
فوجه الدلیل أنه نفی أن تدرکه الابصار وإدراك / الابصار إنما هو الرژية فأوجب ذلك 
أنه تعالی لا يرى. 


(۱) آخرجه ابن خزيمة في التوحید (۰۱۷۹ ۱۸۰) وقال عقبه: "ذکر النبي - صلی الله عليه وسلم- في 
هذا الخبر بهذا الاسناد وهم هذا من قبل آبي موسى الأشعري لا من قول التبي صلى الله عليه 
وسلم ۲ , 

(۲) أورده ابن عدي في الكامل (۲۱۱/۰) وقال: هذا حديث باطل بهذا الاسناد. وعلي بن عبدة هذا 
مقدار ما له إما حديث منکر أو حديث سرقه من ثقة فرواه. 
وذكره ابن الجوري في الوضوعات )01/١(‏ وتكلم على طرقه وقال: "هذا حديث لا يصح من 
جمیع طرقه. وآورده السيوطي في اللالی المصنوعة (۰)۲۸۷/۱ والخطيب في تاريخ بغداد (۰)۱۹/۱۲ 

(۳) لم اجد من شرجه . 

(4) صحیح : أخرجه البخاري عن عبد الله بن قيس (۰)4۸۷۸ (4۸۸۰) (۸/ ۰۱۲۳ ومسلم (۲۹۲) 
(۰)۱۲۱۳/۱ ومد (۰8۱۱/4 35) والترمذي (۲۰۲۷) (۰)۱۷۳/4 والدارمي (ه ۲۸۲) 
(۲/ ۰۲۰ وابن ماجه (۱۸7) (۱/ 55) 
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الإيضاح في أصوا ل الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوا ني 


والجواب': أن الإدراك ینقسم إلى إدراك مشاهدة وإدراك (حاطة» فتحمله على 
إدراك الإحاطة دون إدراك المشاهدة وندل على ذلك با تقدم من الآيات والأخبار» 
ولأنه يحتمل أن يراد به لا تدركه الأبصار في الدنيا وإغا تدرکه في الآخرة» ونحن 
نقول الومنون يرونه فى الآخرة فأما فى الدنيا فلا . 
قالوا: أنتم لا تقولون بهذا لأنكم تقولون قد أدركه محمد نبينا صلى الله عليه وسلم 
ليلة أسري به وأدركه آدم قبل أن أهبط إلى الارض؛ والملائكة تدركه بالرؤية 
فتخصيصكم هذا بالآخرة مع هذا القول باطل. 
قلنا: آکثر ما في هذا أنه قول عام خص منه بعض العموم» وذلك غير (منوع)(۳) 
منه فالعموم عرضة للتخصیص بالادلة؛ وقد دل الدلیل على ما ذکرنا فبقي العموم 
حجة فیما ورد فيه وقد قال قوم (نقول)*) بالآية (وأنه)*2 لا تدرکه الابصار التي هي 
العيون وإنما يدركه البسصرون الذين لهم الابصار» وهذا فيه ضعف من جهة أن آلة 
الإدراك إنما (هى)20 البصر (والنظر)") مضاف إليه؛ ولهذا يقال أدركه بصري كما يقال 
أدركته ببصري» ولأنا إذا تأملنا الآية وجدناها تصلح لإثبات الرؤية لانه تمدح بإزالة 
إدراك الأبصارء فلو آراد به نفي الرؤية عنه للحق في ذلك بالمعدوم» والمعدوم لا يصلح 
(۱) في (ط) فالجواب. 
() كذلك فالإدراك معنى زائد على النظر والرؤية» وهو معنى الإحاطة ليس هذا المعنى في النظر والرؤية 
فالإدراك منفي عن الله تعالى على كل حال في الدنيا والآخرة. برهان ذلك قول الله عز وجل فما تراعی 
اْجمعان قال آصخاب موسی إِنا لمدركون 62:2 فال كلا إن معي بي سيهدين © [الشعراء: ۰3۱ 1۲] ففرق 
الله عز وجل بين الإدراك والرؤية فرقاً جليا؛ لانه تعالى أثبت الرؤية بقوله (فلما تراعی الجمعان 4 
واخبر تعالى أنه رأى بعضهم بعضآاء فصحت متهم الرژية» ونفى الله الإدراك» ولا شك أن ما نفاه الله 
تعالى غير الذي أثبته . فالادراك غير الرؤية. راجع ابن حزم : الفصل فو الملل والئحل (۰۲/۳ ۳). 
(9) في (ط) ممتنع . 
(4) سقطت من (ط). 
(0) سقطت من (ط). 
() في (ط) هو. 
(۷) في (ط) فالنظر 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
للمدح بعدم (الرژیة)) فوجب أن تحمل على ما يصلح للمدح وليس الاعدام 
والإحاطة؛ ولان في الآية/ما (يدل)7) على أنه يرى من جهة أنه منع الأبصار من ۱۰۷ب/< 
رؤيتهء والقادر على الشيء قادر على ضده ولو لم يكن قادراً على أن يريهم نفسه )ا 
تمدح بمنعهم من ذلك. 

قالوا: قد أنكر الله تعالى مسألة رؤيته بقوله تعالى: « يستَلك آهل الكتاب أن تترّل 
علیهم کتابا من السماء ققد سألا موسی کر من ذلك نالا آرن الله جهرة أخذتهم الصاعقة 
بظلمهم » (التسام: ۰۲۱۵۳ 

قلنا: إنه لم ينكر عليهم مسألة رؤيته من جهة أنها مستحيلة» / وإنما أنكر من جهة /١5١:‏ ر 
أنهم أرادوا بذلك العنت» كما أنه لم ینکر عليهم إنزال الكتاب؛ لاه (غیر)۳ 
مستحیل» ولكن لأنه طلب على وجه العنت. ولأن إنكاره علیهم ذلك من جهة أنهم 
طلبوا ما لم يؤذن لهم في طلبه (لو6(*) آنهم ليسوا من اهله(*. 

قالوا: لو جاز أن يكون مرثياً لنا لجاز أن نراه الآن في الدنیا كما نراه في الآخرة. 
فلما لم يجز في الدنيا مع ارتفاع الموانع كذلك في الآخرة. 

قلنا: أما الجوار فهو ثابت الآن كما هو ثابت في الآخرة» وقد دللنا عليه ا تقدم؛ 
(وأما)("» وقوع الرؤية فمن أين لكم أن الموانع مرتفعة؛ ومعلوم أن إمكان ذلك 
والتمكين منه موقوف على إرادة الله تعالی» ولو أراد ذلك لوقع» فلما كان مريداً 
للمنع من ذلك (الآن) تبينا أن الوانع واقعة وما ذلك إلا كرؤيتنا للملائكة والجن 
فإنهم ما يجوز رؤيتهم ولهذا قد رآهم شخص دون شخص ومع هذا فإنا لا نراهم. 


)١(‏ في (ط) بعل رؤيته. 

(؟) في (ر) ما يدرك. 

(۳) سقطت من (ر). 

(4) في (ط) و. 

() راجم الإبانة عن أصول الديانة ص (44۸. 
(5) في (ط) فأما. 

(۷) في (ر) إلا آن. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
ولهذا قال تعالى: ( ره يراكم هو وقییله من حيث لا تروتهم 4 [الاعراف: 0377 

۸ قالوا: الرؤية تقتضي اتصال شعاع العين بالرئي وفي ذلك ما يوجب مماسة جسم / 
لجسم والباري ليس بجسم فلا يجوز أن يدركه شعاع هو جسم. 

قلنا: لیس من شرط رؤية الرئي اتصال الشعاع من العين به» ولهذا نری الاء في 

القارورة والاجسام الشفافة؛ وان كان بين الشعاع وبينه حائل: وکذلك نری الاجسام 
في الاء الصافي» وان كان الاء يمنع من اتصال شعاع العین با في الاء. وکذلك الباري 
یری الأجسام» وان كان لیس (بشعاع) 2١7‏ یتصل منه بالاجسام قبطل ما ذکروا. 


)۱( في (ط) شعاع . 
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الإيضاح في أصوا لل الدين آبر ان على ابن الزاغو نی 


فصل 


اتفقت الروايات عن إمامنا أحمد ‏ رضي الله عنه ‏ أن النبي صلى الله عليه وسلم 
ليلة أسري به رأى ربه. واختلفت الرواية باذا (رآم)(۱ فمشهور الروايات أنه رآه بعيئه ) 
وهو المعتمد عليه عند جماعة أصحابتا» وعليه عامة أهل النقل والسنة. وقد روي عنه 
أنه رآه بقلبه» وقيل إنها رواية مرجوع عنها. ۲ / ومنع المتكلمون من المعتزلة ومن 
(۱) في (ر) رأى. 
(۲) اتفقت الامة على أنه تعالی - لا يراه احد في الدئياء ولم یتتازعوا إلا في رژية النبي صلی الله عليه 
وسلم لربه ليلة الاسراء والمعراج. 
فمنهم من نفی رژیته» ومنهم من أثبتها له ومنهم من توقف في ذلك: 
الأول: هو قول عائشة . ووافقها عليه جماعة من الصحابة» منهم ابن مسعود» وأبو هریرت وأبو ذر 
وغيرهم ) وبه قال جمع من العلماء» بل نقل الدارمي إجماع الصحابة على ذلك . 
الثاني : ويئسب إلى أبن عباس؛ ورجحه ابن خزية في التوحید» وانتصر له التووي واختلفت الرواية 
عن احمد فيه» والثابت الصحيح عنه من رواية الأثرم وحلبل وغيرهما أنه أطلق الرؤية من غير تفسير 
بعين أو قلب أو تقییدها بالقلب. 


وذهب جمع من أصحاب أحمد منهم القاضي أبو يعلى كما في إيطال التأويلات» وابن الزاغوني 
وغيرهم إلى إثبات الرژية العينية. 

والثالث: وهو الوقف عن القطع بالتفي أو الإثبات» وقذ ذهب إليه جماعة منهم القرطبي في الفهم 
شرح مسلم. 

الراجح ما ذكره شارح الطحاوية بقوله: لم يرد نص بانه صلی الله عليه وسلم رأى ربه بعين رأسهء 
بل ورد ما يدل على نفي الرؤية وهو ما رواه مسلم في صحيحه عن أبي ذر - رضي الله عنه - قال: 
"سالت رسول الله صلی الله عليه وسلم هل رأيت ربك؟ فقال: "ور أنى أراه* وفي رواية "رأیت 
ورا" . 

وروی مسلم أيضاً من حدیث أبي موسی الاشصري قوله صلی الله عليه وسلم: "حسجابه النور لو 
كشفه لاحرقت سبحات وجهه ما انتهی إليه بصره من خلقه " 

فيكون معنى قوله لابي ذر: "رایت نورا" إنه رای الحجات» ومعنى قرله: "نور الى أراه" التور الذي 
هو الحجاب ینم من رؤيته فانی آراه. أي فكيف اره والنور حجاب بيني وبینه يمنعني مر رژیته: وهذا 
صریح في نفي الرؤية ء والله اعلم 


- ۵۲۷ 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


(والدلالة)') على ما قلناه قوله تعالى: »ما زاغ البصر وما طَفْْ » [النجم: ١۷‏ وقال 


ابن عباس رأى ربه بعيني رأسه مفسراً لذلك» وقوله تعالی : ۵ ولقد راه نز لة آخری 
02 عند سدرة المنتهئ 4 [النجم: ۰۱۳ 14 قال ابن عباس: "رأى ربه بعيني رأسه 


مرتين ۰ . 
دليل آخر: رواه إمامنا أحمد من طريق حماد بن سلمة عن قتادة عن عكرمة عن ابن 
عباس أن النبي صلى الله عليه وسلم قال: "رآیت ربي""'. وقال أحمد ‏ رضي الله 


عله _ ٩‏ فى رسالة عبدوس: هو حديث صحيح وقال لغيره حدث به فقد حدث به 


- راجع: (ابن أبي العز: شرح العقيدة الطحاوية (۱۳۶ - ۰4۱۳۵ (السفاريني: لوامع الأنوار البهية 
(۲۵۲/۲ -7567)» (الدارمي: الرد على الجهمية ص ۰04 (ابن خزيمة التوحيد (ص۱۹۷) )۰ 
(القاضى أبا یعلی: إبطال التأويلات لأخبار الصفات (۱۱۰ - ۱۱6) ). 

)١(‏ في (ط) فالدلالة. 

(۲) الثابت الصحيح عن ابن عباس في تفسير هذه الایات ما أخرجه الإمام مسلم في صحيحه (۱۵۸/۱) 
من قول ابن عباس : رآه بفؤاده مرتين» احرج أيضاً رقم (109/5) (۱۵۹/۱) عنه قوله: رآه بقلبه. 
وآخرج الترمذي (۳۲۸۰) (۳۹/۵) عنه قال: "رآه بقلبه". قال الترملي حسن صحيح. وأخرج 
أيضاً (۳۲۸۱) (۲۹۱/۵) عنه قال "رآه بقلبه " . قال الترملي حسن ضحیح. واخرج ابن ابي عاصم 
في السنة )٤۳٥(‏ (۱۸۹/۱) عنه قال: رأى محمد ريه" . 
وهذه الروايات تدل على أن ما يثبت عن ابن عباس في رؤية النبى - صلى الله عليه وسلم - ربه ما 
مطلقاً كقوله: "رأى محمد ربه" أو مقیداً بالفژاد» ولم أجد التصريح بالرؤية العينية عله بسند 
صحيح في شيء ما وقفت عليه من كتب السنة. والمتأمل لما ذكره ابن شخزيمة في كتابه التوحید ٠۹۷(‏ 
- ۲۲۹) مع استقصائه للاثار وإثباته الرؤية للنبي صلى الله عليه وسلم ليلة الاسراء لا يجد فيها قولا 
صريحا عن ابن عباس في إثبات الرؤية العينية . 

(۳) اخرجه أحمد (۱/ ١۲۸۵ء‏ ۲۹۰ والاجري في الشريعة (ص4۹4) وابن أبي عاصم (4۳۳) 
(۱۸۸/۱). 

(4) سقطت من (ر). 


- OA 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
عليه وسلم (أنه)(2 رای ربه؛ منهم ابن عباس وأبو ذر وأنه رآه بعينيه وهذا يدل على 
أن ذلك كان (مشهور۲(6 بينهم معروفاً عندهم. 
قد (أنكرت)9؟» ذلك عليهم عائشة؛ فروي عنها أنها قالت لا بلغها عن ابن 
ساي ل الي صلل اله عليه وسلم رای یه یه "لقد قف شعري مما قال ابن 
عباس "260 واحتجت على بطلان قوله بقوله تعالى: لا تدركه الأبصار وهو يدرك 
الأبصار4 [الانعام: ۲۱۰۳ وقالت "اما رآه بعيني قلبه' . 
قد سئل إمامنا أحمد - رضي الله عنه _") عن قول عائشة هذا في إنكارها 
الرؤية» فقيل له قالت عائشة: "من زعم أن محمداً رأى ربه فقد أعظم الفرية على الله 
(تعالی)(۷) ۲ فبماذا ترد قول عائشة؟ قال: أرده بقول النبي صلى الله عليه وسلم: 
"رأيت ربي" . ومعنی هذا أنه لا قول لصحابي مع قول النبي صلی الله عليه وسلم. 
ولان قول عائشة لو لم يعارضه قول النبي صلى الله عليه وسلم لكان قول ابن 
عباس (مةدما) عليه من وجوه. احدها: أنه أعلم بذلك منهاء ولانه مثبت وهي 
نافية» ولأنه يوافق ظاهر القرآن ولأنه (يوافقه)0١١)‏ غيره من الصحابة» ولانها قد 


)١(‏ في (ط) أن. 

(۲) سقطت من (ط). 

(۳) سقطت من (ط). 

)٤(‏ في (ط) أنكر. 

(۵) آخحرجه البخاري (1۸00) (۸/ )۰ ومسلم (۲۹۰) (۱/ ۱۰) واحمد (4۹/1) وأبو یعلی 
)1٩۰۱(‏ (۳۰۵/۸) من دون قولها: إنما رآه بعيني قلیه . ولعله من تفسیر الرواة. 

(1) سقطت من (ر). 

(۷) سقطت من (ر). 

(N‏ آخرجه مسلم (۱۵۹) (۱۷۷/۱) وغیره. 

(9) في (ط) مقدم. 

(۱۰) في (ط) يوافق. 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
۸ أثبتت أنه رآه (بعيني)' قلبه/ والخنصم لا يوافق على ذلك فقد ترك قول عسائشة 
والعمل به. ولان عائشة یلزمها بقولها: "راه بعيني قلبه" أن يكون رآه بعيني رأسه؛ 
لانه لا سبيل إلى رژية القلب إلا با تشبته العين والا فما لا تدرکه العين لا یدرکه 
القلب. ۱ 
فأما المعتزلة فبتوا الامر فيه على ما.تقدم من أن الرژية غير جائزة على الله تعالی» 
' وقد اسلفنا الكلام فيه. وأما الأشعرية فبنوا الامر فيه على قول عائشة» وقد بیناه. 
ولانهم وقفوا فيه لأنهم (لم)۳۱) يقفوا على صحة النقل فيه عن النبي صلى الله عليه 
۹ وسلم / فإن هذا أمر مبناه على الرواية لا على القياس» ولو أحسنوا التفتيش» وصح 
لهم العلم بالنقل لوصلوا إليهء لكنهم أعرضوا عن الروايات فجهلوها. 


(۱) في (ط) بعيني. 
(؟) سقطت من (ط). 


۵۳۰ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


لباب الكامهمى 
آلفول في الوعيه 


الإيضاح في أصول الدين أبو لسن علي ابن الزاغوني 


ب ۵۳۲ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فف 


لا يجب على الله تعالى فعل الوعيد في حق أرباب الذنوب والکباثر» وأنه إن شاء 
عذبهم» وان شاء غفر لهم» وقبل فيهم شفاعة الشافعين. وقالت المعتزلة وعيد الله 
على الذنوب واجب لا يحسن العفو ع ثم اختلفوا فقال قائلون منهم: يجب 
(على الله آن یعذبهم بقدر ذنوبهم ثم یخرجون» وهو قول طائفة يسيرة منهم » 
وزعم الأكثرون منهم أن من دخل الثار بذنب فإنه يخلد فيها آبداً ولا ينجو من النار من 
دخلها. 

والدلالة علی ما قلناه من طريقين: أحدهما: النقل» والثانی العقول. 

آما النقل فمنه قوله تعالی: إن الله لا يغفر أن يشرك به ویففر ما دون ذلك لمن 
یشاء 4 الساء: ۰۲:۸ فوجه الدلیل أن الله (تعالی)(۳ نص على أن الشرك لا يغفر له» 
ومن عدم الشرك في حقه فهو موقوف في الغفرة على المشيئة» وعندهم أن عقوبته 
لازمة واجبة لا يجور تركها. 

قالوا: قوله: « ويغفر ما دون ذلك لمن يشاء 4 بالتوبة» فأما مع عدم التوبة فلا. 

قلنا: / أنتم عند الاکثرین منكم أن التوبة من الذنب لا تصح ولا هي مقبولة؛ 
فكيف تحتجون با لا يقولون به» وأما على قول القائلين منكم إن التوبة صحيحة مقبولة 
(۱) يقول القاضي عبد الجبار مبيناً مذهبه ومذهب أصحابه فى أهل المعاصي: "فمن مذهبنا أنه یبسن من 

الله تعالى أن يعفو عن العصاةء وآن لا يعاقبهم. غير أنه آخبرنا أنه يفعل بهم ما یستحقون. وقال 

البغداديون: إن ذلك لا يحسن من الله تعالى إسقاطه بل يجب عليه أن يعاقب المستحق للعقوبة لا 

محالة" . انظر: شرح الاصول الخخمسة (ص144). 

واکثر العتزلة أن من دخل النار بذنب فانه يخلد فیها كما سيأتي بیانه. 
(۲) في (ط) علیه . 


- ۵۳۳ _ 


۷۹ ر 


بط 


۰ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوفي 


مع المشيئة» ولهذا قال النبي صلى الله عليه وسلم: " التوبة تب (ما)) قبلها"77) 
أي تقطعه وتزيله وما زال فلا وجه لوقوف الامر فيه مع المشيثة . 

قالوا: الشيشة المذكورة إنما هي لقبول التوبة» فكأنه قال: يغفر للتائب إذا شاء 
قبول توبته. 

قلنا: / التوبة للحتسب بها هي المقبولة» وإنما كانت مقبولة إذا وافقت الشرع في 
الندم والاخلاص والصدق» فمتى وجدت كذلك فقد ضمن الله تعالى قبولهاء فأما إذا 
خرجت عن هذا القانون فإنها لم تثبت صحتها. ومن ذلك قوله تعالى: »وآخرون 
مرجون لأمر الله إما يعذبهم وإما يثوب عَلَيْهِم © [التوية: ۰0۱۰۰ فوجه الدلالة أن المراد بهذه 
الآية من لم يتب» لان من تاب فقد تمحصت ذنوبه» وخرج من الذنب کمن لا ذنب 
له (فلم يبق)0" إلا أنه أراد بها من مات (من غیر)(*) توبة» ومن ذلك قوله تعالى: 
ول يا عدي الذين رفوا على مهم لا ترا من رضم لله إن الله ير الوب 
جميعا 0(4) [الزمر: 0۳]. فوجه الدلالة أن الله تعالى آخبر أنه يغفر الذنوب وعندهم أنه 
لا يجوز أن يغفرها بل تعذيبه بها حتما وقطعآ. قالوا: المراد بها يغفر الذنوب بالتوبة. 

قلنا: الآية عامة في المغفرة مع التوبة ومع عدمهاء فلا يقبل التخصیص إلا با 
يوجبه . 

والطريق الشاني: العقول") وهو أنه قد ثبت أن الله تعالى موصوف باحسن 
الصفات» وبا يوجب الحمد والدحة ومعلوم أن من اوعد بعقاب فإن فعله فلحقه الذي 
يجوز له استیفاژه ولا يلام على استيفاء حقه وأنه إن عفا وغفر فإنه أولى بالحمد والثناء 
وهو من الحاسن الممدوحة وقد / ذكر الناس ذلك في منظومهم ومتشورهم وهو 
(۱) سقطت من (ر). 
() لم اجد حدیثاً بهذا اللفظ ونما الثابت عن النبي صلى الله عليه وسلم قوله: الإسلام يجب ما قبله . 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) في (ط) بغير. 
(0) سقطت "قل" من (ر). 
(1) في (ط) العنی . 


- 0۳۶ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


متعارف فيما بينهم وأنشدوا من ذلك : 
وإني وان آوعدته أو وعلته لاحلف زیعادی واأنجز موعدی(۱) 

وإذا ثبت (آن)") هذا مما يتمدح به ويكتسب به طيب الذكر والثناء مع کون العباد 
ذوي حقد وعمى وأصحاب تشفي ولهذا شرع الله تعالى لهم القصاص لشفاء غيظهم 
وطلبهم الانتقام من عدوهم؛ وهم محتاجون إلى ذلك فالباري (تعالى) / مع ۲۸۱۰۰ 
(غناه)(* وأنه يعاقب على الذنب لا على سبيل الحقد والتشفي» وإغا يفعل ذلك 
على سبيل التطهير والأدب وإكساب العبد النجاة» (فاستحقاق)( التمدح والحمد أولى 
بائله وأظهر في جانب فضله وكرمه؛ إذ لا تضره العصية ولا ينقصه ولا يزيده 
الاستيفاء. 

وما يحقق هذا ويصلح أن يكون دليلاً مسبتدأ في المسالة ما روي عن ابن عمر أن 
النبي صلی الله عليه وسلم قال: 'إن الله تعالى يدني عبده المؤمن حتى يضع عليه 
کته فيقول أتذكر ذنب کذا؟ أتذكر ذنب كذا؟ حتى إذا قرره وظن أنه (قد)" هلك 
قال“ الله تعالى إني سترتها عليك في الدنيا وأنا أغفرها لك اليوم"9©. 

واحتج الخالف بقوله تعالی: ومن يقتل مؤمنا مدا فجراژه جهنم خالدا فيها 
وغضب الله عليه وله وعد له عذایا عظيما 4 دسه: ]٩۳‏ وهذا يدل على أنه حتم فيه 
(مذ)۲ الجزاء وقضی فيه بالتخليد. 


(۱) بالاصل لمنجرٌ ميعادي ومخلف موعدي والتصحيح من لسان العرب. والبيت لعامر بن الطفيل» 
راجع ابن منظور: لسان العرب / دار صادر / ( ۲/ 417). 

(؟) سقطت من (ر). 

(۳) سقطت من (ط). 

(4) في (ط) غنائه. 

(5) في (ط) واستحقاق. 

(1) سقطت من (ط). 

(۷) صحيح: أخرجه البخاري (441؟) (45/4): (1180) (۳۵۳/۸) وفي عدة مواضع؛ ومسلم 
١548ل‏ ؟) (4/ ۰4۴۱۲۰ وابن ماجه (۱۸۳) (۱/ ۰41۵ وأحمد .)۷٤/۲(‏ 

(۸) في (ط) على. 


_ ۵۳۵ ب 


۱ ر 


۰ب ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


والجواب(١2:‏ إن الله تعالى أخبر فى هذه الآية قدر جزائه وذلك جزاؤهء والله تعالى 
إن شاء جاراه» ون شاء غفر له وليس في الآية ما يمنع من ذلك» فلا حجة لهم فيهاء 
ولأنه لو صح أنه أوجب ذلك عليه كما ذكروا. 

فد ذكر عامة (العلماء)(۲) الصحابة والتابين وفقهاء الإسلام بأن هذه الآية 
منسوخة بقوله تعالى: إِنّ الله لا يغفر أن يشرك به ويغفر ما دون ذلك لمن يشاء » [النساء : 
۶۸ وإذا كانت الآية منسوخة لم يكن فيها حجة. 

قالوا: لا يصح هذا / لوجهين: أحدهما: أن ابن عباس قال: هذه الآية محكمة 
وليست بنسوخة. وكان یری تخليد قاتل العمد في جهنم وأنه لا يغفر له. 

والثاني: أن هذه الاية تتضمن الخبرء والأخبار لا يجوز أن يدخلها النسخ لان نسخ 
الخبر يؤدي إلى الکذب. فلا يجور النسخ في الأخبار فبطل قول القائل إنها منسوخة. 

قلنا: اختلفت الرواية عن ابن عباس فروي عنه أنها منسوخة كما قلا / وروي عنه 
أنها ليست عنسوخت وإذ اختلفت الروایتان عنه تعارضتاه ورجح ما قلناه بقول سائر 
العلماء(۲۳. 

وآما قولهم إن الآية خبرء والاخبار لا يجور نسخهاء فنقول الآية لفظها لفظ الب 
ومعناها الالزام والایجاب فتقدیرها ومن يقتل مومناً متعمداً فقد أوجبت جزاءه جهنم 
(۱) في (ط) فاجواب. 
() في (ط) علماء. 
() لم يقل ابن عباس بالتخلید للقاتل العمد على العموم وإنما في حادثة بعینها (جابة لسائل ورجراً له 

ولو ثبت عنه القول بالتخليد على العموم فليس فيه حجةء لانه معارض للمنصوص الصریح وقول 

الصحابي إذا خالف النص فليس بحجة كما هو مقرر في الاصول. ومجمل القول في آية القتل 

السابقة أن ممن قتل مومناً متعمدا فهو أهل لهذا العقاب ومستحقه لعظم ذنبه» ثم هو داخل تحت 

المشيئة إن شاء عذبه وان شاء غفر له هذا إن لم یتب» فان تاب فقد بين أمره بقوله « وإني لغفار لمن 

تاب 4 فهذا لا يخرج عنهء والخلود لا يقتضي الدوام قال تعالى ۵ وما جعلنا لبشر من قبلك الخلد ۰56 وقال 

تعالى «١‏ بحسب أن ماله أخلده 4 وهذا كله يدل على أن الخلد يطلق على غير معنى التأبيد فإن هذا يزول 

(راجم القرطبي: تفسير القرطبي / دار الشعب / من دون ذکر الطبعة أو سنة الطبع / (۱۹۰۵/۳). 


ت۵۳ 5 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


خالدا فيها ثم إنه بعد (هذا)(١2‏ نسخ الإيجاب» وهذا جائزء وقد ورد في القرآن كثير 
ما لفظه لفظ الخبرء ومعناه الامر ومنه قوله تعالى: ظ لا یم لا المطهرون ) االراقة: 
۷ فلفظه لفظ الخبرء ومعناه الأمر» ومثله فى مسألتنا. 
قالوا: ما ذهبتم إليه يؤدي (إلى)" فساد عظيمء وذلك أن العبد إذا أنس إلى تجویز 
في رکوب العاصي وترجیح انب الطمع» والشرع إغا وضع الحزاء بالعذاب للعاصين 
ردعاً لهم وزجراء فإذا خف الامر في تحقيقه وجَورٌَ رفعه أدى ذلك إلى الامراج في 
الفساد وقلة الثقة بالوعيد وهذا لا يجور. 
قلنا: إذا فرضنا الكلام في التجويز دون انحتام العفو لم يكن ذلك إمراجا ولا 
تسهیلا ونحن نقدم الر جاء للم‌حسن» ونخاف عليه» ونقدم اشوف على المسىء 
ون رجو لب فلا يؤدي إلى ما ذکرتم؛ ولأنا نقابل ما قلتموه بمثله فنقول امتناع العفو 
خروج عن مقام المدح واستحقاق امد فیما ندب الشرع إلى مثله وحمد عليه بقوله 
(تعالى)" / : ۵ وآن تعفوا فرب للتقوئ ولا تدسوا الفضل بینکم © [البترة: ۰۲0۳۷ وكذلك ۲۲/ ر 
قوله تعالى في قصة أبي بكر ومسطح بن (أثاثة)) لما حلف أبو بكر - رضي الله 
عنه 200 حين قذف عائشة أن لا ينفق عليه فقال تعالی: ولا یأتل أولوا الففضل منكم 
والسعة أن يؤتوا أولي / ارب والْمَساكين وَالْمهَاجِرينَ في سبیل الله وليعفوا ویصفحوا ألا ۲۸۱۲۱ 
حون أن يغفر الله تک (5) [التور: ۲۲]. 
(۱) سقطت من (ط). 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) في (ط) فقال. 
(4) في (ط) آثامة. 
(۵) سقطت من (ر). 
() جزء من حدیث حادثة الافشك الطویل ؛ آخرجه البخاري (1۷۰۰) (10۲/۸): ومسلم (۲۷۷۰) 
)۲۱۲۹/4( وفي مواضع خر » وأحمد (69/5. 144(« والترمذي (۳۱۸۰) (۰/ ۰۳۳۲ والنسائي 
في الكبرى (۸۹۳۱) (۰/ ۲۹۵)ء وابن حہاں )٤۲۱۲(‏ (۰)۱۳/۱۰ (۷۰۹۹) (۱۳/۱۹)ء والبيهقتي 
في السی الكبرى (۳۹/۱۰). 


~ OV 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي أبن الزاغوني 


قالوا: معلوم أن الشرع إنما حقق الوعد والوعيد لاجل المصالح التي يعلمها للعباد 
في ذلك» وما دام الخطاب بها باقيآ فالمصالح بها مقترنة وترك ما فيه المصلحة محال. 

قلنا: هذا كلام تبنونه على أصولكم» وأن الشرع الوارد إنما أريد به الصلحة ونحن 
نخالفکم على هذا الاصل ونقول: ما ورد من الشرع (على)0١2‏ اختلاف أنواعه فا هو 
معلق بالإرادة والاختيار ولهذا قد يأمر الله (تعالى)" العبد با لا مصلحة (له)9) 
فيه» ولهذا آمر إبراهيم بذبح ولده ولا مصلحة لهما في ذلك (ولو6(*؟ كان لهما فيه 
مصلحة لا نقلهما عنها قبل تحصيلهاء ولا نسخها بعد إيجابهاء (وکذلك)"*) خاطب 
(عموم الكفار) كفرعون (وقارون» وهامان)"» وجميع من أصر على الكفر وعاند 
الحجة بعد أن ظهرت له ولا مصلحة له في هذا الخطاب» بل كان الاصلح له أن لا 
يكلف ولا يخاطب . 

وقد ذكرنا ذلك في مسألة (مفردة) (وذكرناها) في موضعها با فيه كفايةء 
ولانا لو سلمنا ذلك على سبیل النظر فنقول: المصالح تختلف باختلاف الأزمنة 
والاشخاص والاحوال؛ ولهذا دخل النسخ في الشرائع لاختلاف الأحوال والأزمان في 
المصالح فجاز أن يكون في مسألتنا مثله. 


)١(‏ سقطت من (ر). 

(۲) سقطت من (ر). 

(۳) سقطت من (ر). 

(4) في (ط) إذ لو. 

(0) في (ط) وكذلك. 

(1) سقطت من (ط). 

(۷) في (ط) وهامان وقارون. 
(۸) في (ط) منفردة. 

(9) في (ط) وذکرتاه. 


- ۵۳۸۰ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


قد أخبر الله تعالى (أنه لا يغفر) لمن مات مشركاء فتلقينا هذا الخبر بالقبول؛ 
والمعقول يقتضى أنه لو غفر لهم وأدخلهم الجنة لجاز ذلك» وكان فضلاً منه وإحساناً 
حسنا. وذهبت طوائف المعتزلة إلى أن ذلك لا يجوز عقلا. 

والدلالة على (ذلك)(") ما روي عن ابن الديلمي / أنه قال: "وقع في نفسي شيء 
من أمر (القدر)””© فمضيت / إلى عبدالله بن عمرو بن العاص فذكرت ذلك ((4. 
فقال: يا ابن أخي اعلم أن الله تعالى لو عذب جميع العباد عذبهم غير ظالم لهم ولو 
غفر لهم وأدخلهم الجنة لم ينقص ذلك من ملكه شيئاء ولا عليك أن تسأل عبدالله بن 
عمر (رضى الله عنه)220. قال: فمضيت فسألته عن ذلك فقال لي مثل مقال صاحبه» 
ثم قال ولا عليك أن تسأل عبدالله بن مسعودء فمضيت (إليه)" فسالته عن ذلك 
فقال : سمعت رسول الله صلى الله عليه وسلم يقول: "ان الله تعالى لو عذب جميع العباد 
عنبهم غير ظالم لهم ولو غفر لهم وادخلهم الجنة لم ينقص ذلك من ملکه شيا" وساق 
(۱) سقطت من (ط). 

(۲) في (ر) على أن ذلك . 

(۳) في (ط) الله. 

)٤(‏ سقطت من (ط). 

(۵) سقطت من (ر). 

(0) سم سقطت من (ط). 

(۷) آخرجه احمد في مسنده (۱۸۹/۵) عن ابن الديلمي قال: آتیت آبي بن کعب. فذکره ثم قال : ولا 
عليك أن تلقی أخي ابن مسعود. ۰۰. ثم لقي حذيفة بن اليمان ثم لقي زيد بن ثابت فحدثه 
باطدیث؛ وروي بأقل من ذلك› لكن لم أجد الصحابة الذين ذكرهم الصنف في شيء من طرق 


الحديث ولعله وهم مله . 

والحديث صحيح با ذکرته» وألحرجه بألفاظ متقاربة: أحمد آیضاً (7/0۵ ۰/۱۸۵ وأبو داود في الستن 
(114۹4) (۰/ ۰0۷۰ وابن ماجه (۷۷) (۰)۲۹/۱ وابن ابي عاصم (۲1۵) 4/١(‏ ۱). والطبراني في 
الكبير ( /٥( ) ٤‏ ۱۰ واللالکاتی ٩۳(‏ ۱) (۱۲/۶) وعیر هم 


- ۳۹ _ 


۳ ر 


۱ب ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الحديث» ولانا قد بینا (في)17) عادة السناس والعقلاء أن العفو عن الجاني وإسقاط 
الظلامة مما يمدح به الناس ويمتدحون بثله» (ويتشوف إليه)" الناس» وذلك مجوز لا 
ذكرنا إلا إنا منعنا من ذلك نقلاً وقد احتجوا في ذلك بقريب مما تقدم» وقد أجينا 


عنه . 


() في (ر) أن في. 
(۲) في (ط) ولیتشوف له. 
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الإيضاح في أصول الدين أو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


يجوز أن يخرج الله (تعالى) المذنبين من النار بالشفاعة قبل استيفاء جزائهم 
(على ذنوبهم)" ويخرجهم بعد استيفاء آجزيتهم» وذهبت طوائف من المعتزلة إلى أنه 
لا یجوز أن يخرج الله من النار من دخلها بذنبه۳۱. 

والدلالة على ذلك ما روي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال يخرج الله 
(تعالى)9) أقواماً من النار بعدما امتحشوا وصاروا فحماً فيلقون في نهر يقال له ماء 
الحياة فینبتون فيه كما تنبت الحبة في حميل السيل ثم يدخلهم الله الجئة يدعهم أهل 
الجنة الجهنميون"2*2. وروي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "یخرج الله 
(تعالی)() أقواماً من النار بشفاعة الشافعين حتى لا يبقى فيها من قال لا إله إلا الله 
مرة واحدة في عمره مخلصا"(۲. وروي عن النبي صلی الله عليه وسلم (أنه قال)* / 
في حدیث الشفاعة: "فیقول الله (تعالى) يا محمد اذهب فمن وجدت في النار في 


(۱) سقطت من (ر). 

(۲) سقطت من (ط). 

(۳) اکثر العتزلة على أن من أتى کبيرة من الکباثر أو ترك شيئاً من الفروض من النصوصة اتباعاً لهواه 
وإيثاراً لشهوته كان فاسقاً فاجراً ما أقام على خطینته. فان مات علیها غير تاثب منها کان من آهل 
النار خالداً فیها أبدء راجع: القاسم الرسي: العدل والتوحید (ص54١)»‏ عبد الجبار: الختصر في 
أصول الدين (ص ۰۲۰ ۲۷۳). 
وهذا قول باطل مخالف للادلة الصحيحة الثابتة بالکتاب والسنة في أن من ألم بذنب فهو إلى الله إن 
شاء عذبه بقدر ذنبه ثم یخرجه من النان وان شاء عفا عنه وأدخله انة بلا عذاب. 

)٤(‏ سقطت من (ر). 

(۵) بمعناه آخرجه الب‌خاري (۸۰) (۲/ ۰۲۹۲ (۰1۵1۰ (۰)4۱۱/۱۱ ومسلم (۲۹۹) (۱/ ۰۱۱۳ 
(۳۰۰) (۰)۱۷۳/۱ وأحمد (۲/ ۰۲۷۵ ۰۲۹۳ ۵۳۳) وغیرهم. 

() سقطت من (ر). 

(۷) لم أقف عليه بلفظهء ومعناه صحیح مذکور في حدیث الشفاعة الذي بعله. 

(۸) سقطت من (ر). 

(9) سقطت من (ر). 


۲ ط 


ر 


بط 


الإيضاح فى أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 
اح في و 


قلبه مشقال حبة حنطة / من إيمان فأخرجه من النار ثم يقول: اذهب قمن وجدت في 

قلبه مثقال حبة خردل من إيمان فأخرجه من النار» فلا يزال كذلك حتى لا يبقى (إلا)(1) 

من قال لا له الا الله في عمره مرة واحدة» فیخرجهم الله من النار بفضل رحمته حمته "(۲۲. 
والطريق العقول في ذلك أنه قد ثبت أن أصحاب الذنوب من المؤمنين قد اجتمع في 

حقهم إيمان وعصیان. فلو جار لقائل أن يقول (یسقط)۳) حكم إيمانهم لا استوجبوا به 

النار من ذنوبهم لجار أن يعكس هذا فيقال: بل يجور أن (بسقط)(*) حكم عصيانهم لا 
ثبت من إيمانهم ‏ بل هذا أولى لأنه إلى جانب المدحة أقرب» وذلك إلى جانب الجور 

آقرب لأنه أسقط ما ثبت من الإيمان» ولم يجز عليه مع صحته وقد قال تعالى: 

«فمن يعمل مثقال ذرة خيرا يره ربنه: ۷ وإذا بعد هذا من الفضل وبَعْدَ من العدل 

وجب أن يكون قولا باطلاً. 

الصلحت وكذب في الخبر الذي هو الوعيد» وقد أسلفنا الحواب عنه با فيه كفاية. 
قالوا: قد (ورد6() فی القرآن آيات تدل على تخلید آهل النار» فمن ذلك قوله 

تعالى: « والّذين كسبوا السات جرَاء م سيئة بمثلها با وترهقهم ذلة ما لهم من الله من عاصم 

انما آغشیت وجودهم قطنا من اليل مما أوك آصحاب الار هم فيها حون 4 [یونس : 

۷ وقوله تعالی : ف( ومن يعص اله ورسوله ی حدوده يدخله تارا خالدا فیها 4 [النساء: 

۶ وقال تعالى: « ومن يقتل مؤمنا متعمدا . ۰« الابة . 
قلنا: آما آية القتل فقد قدمنا بيانهاء وأما بقية الآيات فالمراد بها الكفار والدلالة على 

ذلك ما تقدم/ . 

(۱) سقطت من (ط). 

(۲) حديث الشفاعة حديث صحيح ذكر المصنف هنا جزء منه بمعناه. والحديث آخرجه البخاري )٠٠٠٦٥(‏ 
)410/۱1( دفي عذة مواضع» ومسلم م /١١‏ ۰4۱۸۲ والدارمي (or)‏ ۰۳۱/۱۵ واحمد 
(۳/ ۱44 والترمذي (۳۱۸۸) (۳۰۸/۰) وغيرهم . 

(۲) في (ط) سقط . 

() في (ر) سقط . 

(۰) في (ط) الذي 

() في (ط) وردت 


0 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


في الذنوب ما (هو۱(6) صغائر وفي الذنوب ما (هو() کباثر. (وذهبت)( 
طوائف (من)(*) المعتزلة والأشعرية إلى أنه ليس في الذنوب صغائرء بل كلها 
کباثر(*. 

والدلالة على ذلك ما روي عن ( ابن عباس أن ۴6 النبي / صلی الله عليه وسلم 
قال: "الکباثر سبع: كفر بالله وشهادة الزور» وقتل النفسء وعقوق الوالدين» والفرار 

من الزحف» وأكل مال اليتيم وأكل الربا"29. وهذا يدل على أن الكبائر معدودة وإذا 
ثبت آنها محدودة بقي ما عداها من الصغائر. 


ودليل آخر: وهو أنه قد ثبت أن الكبائر ما يوجب الفسق ويخرج عن العدالة» فلو 


)١(‏ في (ط) هي. 

(۲) في (ط) هي. 

(۳) في (ط) وذهب. 

(۶) سقطت من (ط). 

(۵) اختلف العلماء في حد الكبيرة والصغيرة وأمثل الأقوال ما أشار إليه شارح الطحاوية بقوله: إن 
الكبيرة: ما يترتب عليها حد أو توعد عليها بالنار أو اللعنة أو الغضب. والصغيرة: ما ليس فيها حد 
في الدنيا ولا وعيد في الآخرة. واشتمال الذنوب على صغائر وكبائر دل عليه النقل من الكتاب 
والسنة الصحيحة واتفق عليه سلف الامة واکثر المعتزلة ومنهم أبو على» وأبو هاشم» والقاضى 
عبدالجبار. وقد أنكرت الخوارج أن يكون في العاصي صغيرةء وحكمت بأن لكل كبيرة» وذهب 
حعمر ابن حرب من العتزلة إلى أن كل عمد كبيرء قال القاضي عبد الجبار: "واظن أن ذلك مذهباً 
بعض الساف من آم ني . انظر: ابن أبى العز: شس العقيدة الطحاوية 4 (ص؛ :۱۳ ۳۰۰ 


لمختصر في اسول الدين (ص۲۱۱) . 

(7) سقطت من (ط). 

(لا) حديث الكبائر سبع حديث صحيح ثابت عن ابن عباس اخرجه البخاري وغيره» لكن هذه السبع 
التى دكرها المصئف غير موجوده بعينها فيما ثبت عن ابن عباس من طرق الحديث. وان كانت 
موحودة متفرقة في الاحادیث التي جاءت في عد الكبائر. 


۵ و 


۳ط 


۲ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 
كانت كل معصية كبيرة لما كان لنا سبيل إلى إثبات عدالة في حق أحد لانه لا يخلو من 
كلمة كذب» وأمثال ذلك» وقد حد الناس العدالة (بان العدل)"“ الذي رجح جانب 
طاعتهء وقال قوم: هو الذي استقام ظاهره. 

وإذا ثبت أن الناس لا يخلون من عدالة ليصح فيهم القضاة والشهود وآرباب 
الأمانات» ورواية الحديث عن رسئول الله (صلى الله عليه وسلم)(۳؟» ونقل العلم 
وتبليغه عن الله (عز وجل)(۳) ورسوله والتقليد لهم في مسائل الاجتهادء فذلك 
يوجب أنه قد یسلّم الناس من الكبائر لبقاء عدالتهم» وهذا جلي واضح في أنه ليس 
كل الذنوب من الموبقات ولا من الكبائر. 

ومما يحقق هذا أنه قد وجد في حق جماعة من الانبياء ما عوتبوا علیه» وعقبّت 
أعمالهم فيه بالمغفرة والعفوء مثل قوله: عَنَا الله عك لم أذنت لهم» [العوبة: 1۳] 
وأمثال ذلك . ومعلوم أن الکباثر لا تجور في حقهم فعلمنا أنهم ما سلموا من الصغائر» 
وهذا جلي واضح لا مرية فيه. 

قالوا: إذا (نظرنا)؟) إلى الذنب» وما فيه من مجاهرة الباري تعالى بمخالفته مع 
علمنا بأنه يعلم ويرى ولا يخفى عليه شيء» فهذا / كبيرة بمجاهرته» فالذنب ما أعظم 
قدره (إلا ۲۳6 فيه من المخالفة» فاقتضى ذلك أن لا يكون لنا صغيرة إلا أن الذنوب 
تتفاضل وتتزايد فالنظر ارام بالاضافة إلى الزنا أصغر مبهء. وكذلك ضرب السوط 
والعصا آدنی من ضرب السيف والقتل» فان آردتم صغيرة بالإضافة إلى ما هو أكبر . 
منهاء كان ذلك مجوزآء وأما أن تكون هي صغيرة في نفسها فلا. 

قلنا: هذا السؤال قد / تضمن تسليمكم أن المعاصي متفاوتة فبعضها أكبر من بعض 
(۱) في (ط) بأنه. 
(؟) سقطت من (ط). 


(۳) سقطت من (ر). 


(4) في (ط) نظر. 
)( في (ط) لا. 


044 


الایضاح في أصول الدين آيو الحسن علي ابن الزاغر ني 


فادعا کم بعد هذا أن السيئة الواحدة تکون كبيرة في نفسها صغيرة فهذا محال وإذ 
كان الكلام متناقضاً كفى في رده تناقضه وتحصل مطلوبناء ولانا نجد في الناهي 
(الکروهات)(۱ ومنها محرمات لا عقوبة (مقدرة)(۳) فيهاء ومنها (محرمات)9؟ فيها 
عقوبة مقدرة إلا أنها لا تخرج عن الإسلام» ومنها محرمات تخرج عن اللة ولا شك 
أن المنهيات دون المحرمات» وما اختلف العلماء فيه هل هو مباح آم لا دون ما انعقد 
الإجماع على تمریه» فإذا ثبت هذا فالتساوي في الكل بأن كل واحدة كبيرة محال 
وباطل . 


)۱ في (ط) مکروهات. 
)۲( سقطت من (ط). 
(۳( في (ط) محرمة. 


~00 


الإيضاح فى أصول الدين أبو خسن علي ابن الزاغوني 
اح في 3 


فصل 


من تاب إلى الله تعالى من ذنوبه فتوبته مقبولة في الظاهرء ونحكم له بالعدالة» ولا 
یعاقبه الله تعالى على الذنب بعد التوبة منه. وذهبت طوائف من العتزلة إلى أن الله 
تعالى لا يقبل التوبة ولا يسقط عقاب المذنبين بتوبتهم(۱. ْ 

5 و لا ماه ولمم ع عم 
والدلالة على ما قلنا: قوله تعالى: « نما التوبة على الله للذين يعملون السوء بجهالة 
م يتوبون من قريب فأولعك يتوب الله عليهم » [الساء: ۰۲۱۷ وهذا نص في قبول الله 
(تعالى)" التوبة. وقوله تعالى: « وهو الذي يقبل التوبة عن عباده ويعفو عن السيقات » 
۳ب/ط [الشورى: ۲۰] وهذا نص / فى قبول التوبة. 

و دليل آخر: قد دعا الله تعالى إلى التوبة وحث المذنبين عليهاء في مواضع من 
القرآن» ومن ذلك قوله تعالی: «وآخرون اعترفوا بذنوبهم خَلَطُرا عملاً صالحا وَآخْرَ 
سيا عسى اللّه أن یتوب عليهم » [التوبة: ۰۲۱۰۲ ومن ذلك قوله تعالى : « يا أيها الّذين آمنوا 
توبوا ی اله توبة تصوحا ‏ الآية [التحريم: ۸]. 

ومن ذلك قوله تعالى: «( ومن يعمل سوءا أو يظلم نفسه ثم ي يستغفر الله يجد الله غفورا 
رحيما 6 تلشاء: ۱۱۰] ومن ذلك قوله تعالی : «قل یا عبادي الذين آسرفوا على أنه نفسهم 
)١(‏ الذی عليه البخدادیون من العتزلة أن التوبة لا تأثير لها في (سقاط العضاب. وإنما الله تعالی یتفضل 

بإسقاطه عند التوبة» وعند غيرهم من العتزلة أنها هي التي تسقط العقوبة لا غيرء قال القاضي 

عبدالجبار: وهذا لا يختص ببسعض العاصي دون بعض ولا حلاف في ذلك إلا شيء يحكى عن 
بعضهم أن اللوبة لا تسقط عقاب القتل. وذهب أبو هاشم إلى أنه لا تصح التوبة من بعض القبائح 

مع الإصرار على البعض وهو ما رجحه القاضي عبد ابلبار» والذي عليه ابو علي وغيره منهم أنه ' 

تصح ما لم يصر على شيء من ذلك النس. انظر عبد اطبار : شرح الاصرل الخمسة (ص ۰۷۹۰ 

۶ المختصر في أصول الدين (۰)۲۲۱/۱ القاسم الرسي: أصول العدل والتوحيد .)١14/١(‏ 
(۲) سقطت من (ط). 

(۳) سقطت من (ط). 


ب ۵0841 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 
ل ا مس سس سس 
لا توا من رُحْمّة اللّه إن ال يغفر الذنوب جميعا 4 (الزمر: ۰6۰۳ وفي القرآن کثیر من 
هذا. ولو لم تكن السوبة مقبولة والذنوب بها محوة لا حث الله تعالی علیها / ۷ ر 


دليل آخر من جهة السنة: روي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "الاسلام 
عام ا كم 


يجب ما قله"( والتوبة تجب ما قبلها(؟». وروي عن النبي صلی الله عليه وسلم (أنه 
قال)(۳): "لا يزال العبد يذنب ثم يتوب فيخفر له ثم يذنب ثم يتوب فيخفر له 
وروي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه سأله ابو ذر فقال: يا رسول الله العبد يذنب 
لم يتوب أيغفر له؟ فقال: نعم فقال: ثم يذنب ثم يتوب (أيغفر)0*) له؟ قال نعم 
فكرر ذلك عليه ثلاث فقال نعم» وان رغم أنف أبي ذر" . والاخبار في هذا كثيرة. 

ودليل آخر قد ثبت في العقل واستقر عند العقلاء (آن من)7 الستحسن عقلاً وشرعاً 
أن العاذیر تمحو الإجرام وترفع حكم الذنب والجناية» وأن المذنب إذا (استقال)"؟ من 
ذنبه وندم على جرمه» وسأل الصفح عنه والعفو كان من أخلاق العقلاء قبول التوبة 
والمعذرة» وهذا ما يمدح عليه» ويذم المخالف فيهء وأنهم يذمون من يتوالى الاعتذار 
الیه» (ولا)20 يقبل» ويسأل العفو فلا / يجيب» والله تعالى أولى بموجيات المحامد 114١/ط‏ 
والمدائح و(أبعد من موجبات)(۹؟ الذم والعيب. 

واحتج الخالف: بأن الاسترسال في قبول التوبة» وهدم الآثام بها أمر يؤدي إلى 


)١(‏ الحديث بلفظ الاسلام يجب ما قيله. ثبت عن عبد الله بن عمرو بن العاص مرفوعا أخرجه أحمد 
فى مسنده (21949/5 ۰۲۰۶ ۲۰۵). 

(۲) انظر ما تقدم ص ۰۳۶ . 

(۳) سقطت من (ط). 

(4) لم اجد من خرجه. وکذا الذي بعده. 

)٥(‏ في (ط) فيغفر. 

() في (ر) من. 

(۷) في (ط) استقل. 

(8) في (ط) فلا. 

)٩(‏ کررت في (ط) مرتين. 


- 08۷ 


۸ ر 


۶ب/ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الإمراج في الذنوب وإيطال حكمة الادب والطاعة؛ وهذه أصول يجب رعايتها وصونها 
عما يفسدهاء ويقدح فيهاء فاقتضى ذلك أن لا تسقط الذنوب بالتوية» ولا يسقط 
عذابها. ۱ 
وامحواب(۱): أن هذا قول یخالفه القرآن والسنة وعادات العقلاء ومثل هذا لا يعتمد 
عليه» ولا یلتفت إليه» ولانه إفا يؤدي إلى (الإمراج) 7" إذا قطعنا بانه لابد لكل 
مذنب من أن يتوب ويصدق في التوبة ولا يعجزه عن ذلك العبوائق والموانع» فأما 
والخاوف بالذنبین مقترنة والرجاء مظنون فلا يؤدي إلى ذلك» لان هذا يقتضي أن من 
كفر أكثر عمره حتى بقي منه يوم أو يومان (ثم اسلم)۳۱) أن لا يقبل إسلامه لما في 
ذلك من الإمراج / وإبطال حكم العقوبات على الذنوب والسيئات. وهذا مما وقع 
الاتفاق على ضدهء وحكم ببطلانه» بل نقول الإسلام مقبول ولا يؤدي إلى ما ذكروا؛ 
ولان هذا يقابله (مثله)؟ء وهو أنه إذا لم تقبل التوبة ولم يكن للمذنب خلاص من 
العقاب أدى ذلك إلى اليأس والقنوط والتالي على الله بعقوبة الذنوب» وهذا القضاء 
منوع منه شرعاً بقوله تعالى: فل يا عبادي الذين آسرفوا على أنفسهم لا تقنطوا من رحمة 
الله إن اله يغفر الذنوب جميعا 4 دارمر: ۱۰۳ وقوله تعالی: « له لا بیأس من روح الله إلا 
القرم انکافرون » [یوسف: ۸۷]. 

قالوا: فانتم قد ركبتم في هذا أمراً ينقض ما قلتمء وذلك أنكم (قلتم):(۹) (انم) 
لا يجب عليه تعالى قبول التوبة / وأنه له أن يردها مع الصدق (فيها)" والإخلاص» 
وإنما يقبلها برحمته وبفضله وهذا يدل على أنه لا يكون التائب على ثقة من قبول توبته. 
(۲) في (ط) المرج. 


(۳) في (ط) يسلم. 
)£( في (ط) مسألة. 

)٥(‏ في (ط) قد قلتم. 
(5) سقطت من (ط). 
(۷) سقطت من (ر). 


-8غ0- 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

قلنا: نحن نقول لا يجب على الله تعالى شيء عقلاً من جهة أن الإيجاب إنما يكون 
بالإلزام» والإلزام ما هو بالتكليف من الاعلی للادنی» وهذا معلوم في حقه إلا آنا 
نقول قد آخبرنا تعالی أنه آوجب على نفسه قبول توبة (العبد)(١2‏ التائب بقوله تعالی: 
و قب رکم نت ارم ألم بم سوم هقاب بن مدو امع قا 


اف لا و ی 


غفور رحیم © الانعام: .]٠٤‏ 


(۱) سقطت من (ر). 
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ط٥‎ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


فصل 


دخول الجنة لا يكون إلا برحمة من الله وفضل منه» فآما منازل الجنة فإنها تقتسم(۱) 
بقدر الاعمال وذهبت طوائف العتزلة إلى أن دخول الجئة إغا هو بالعمل(۲). 

والدلالة على ذلك قوله تعالى: ( يدخل من يشاء في رحمته 4 [الإسان: ۱۳۱ روي غن 
جماعة من أهل التفسير أن المراد بالرحمة ابلنة وسماها رحمة لأنها لا تنال إلا 
برحمتهء وإنه يرحم من يشاء. 

ودليل آخر: روي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "ما منکم من أحد 
یدخل الجنة بعمله» قالواء ولا أنت يا رسول الله قال: ولا أنا إلا أن يتغمدني الله 
بفضل رحمته "09 وأمر يده / علی رأسه . 

ودليل آخر: إنما يدخل بالعمل الجنة إذا وجب على الله قبوله وجزاژه» والله تعالى 
۷ يجب عليه شيء من الإحسان إلا على وجه الإحسان والتفضل» وقد بيا أن 
الوجوب لا یتوجه نحوه لان الوجوب (معلق)*) بالخطاب (والتکلیف)۹) من الاعلی 
للادنی ؛ وذلك في حق الله تعالی معدوم» فبطل القول بوجوبه. 

وما يحقق هذا أنه لو كان ما يصل إلى الانسان من النعیم في / الآخرة لا یکون إلا 
على سبیل الجزاء لوجب أن یعجز الانسان عن ذلك من.جهة أن عمله یسیر» ونعیم 
الحنة کشیر وعمله منقطع » وسكنى النة دائم على وجه الخلود (فامتع)(۱) أن يقع 

حقيقة الحزاء والمقابلة . 

(۱) في (ط) تقسم . 
(۲) انظر عبد الجبار: الختصر قي أصول الدين (ص777)» شرح الاصول الخمسة (ص 11٦٦ء .)٦١۷‏ 
۳( صحيح: آخر جه بتحسوه البخاري CEW)‏ (۰)۱۱۲۹ وأحمد )1/۲( والطبراني في الكبير 

.)۳۷۷/۳( ۰4۱۸/۳( والبيهقي في الستن الکیری‎ ۰4۳۰۹ - ۲۰۸/۷( ۷۲۲۱ ۰۷۲۲۰ NIA 
. في (ط) متعلق‎ )4( 
. في (ط) بالتکلیف‎ )۵( 
في (ط) وامتنم.‎ )7( 


5 ۵0۵۰ 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

واحتج الخالف بأن قال قد ثبت واستقر أن نعيم الجنة نعیم حالص لا یشوبه کدر» 
ولو كان دخول الجنة على سبيل التفضل والرحمة لا على سبيل الجزاء والعمل 
لأفضى إلى تحمل المنةء وتحمل المنة (فیه() ذلة عظيمة» وذلك كدر في النعمة» 
(ونعمة)" الجنة نعيم لا كدر فيه فإذا ثبت هذا وجب أن يكون على وجه الجزاء لأنه 
لا من فيهء ويؤكد هذا أنه ما تشهد له نصوص القرآن وهو قوله تعالی: ‏ ادخلوا الجئة 
ما كم تعملون » [التحل: ۰۲۳۲ وقوله : ( جزاء بما کانوا یعملون 4" [الاحقاف: ۶ 
وقرن الجزاء في جميع القرآن بالعمل» والاصل فيه ما ذكرنا. 

واواب(*): أن الامتنان إنما یکون ذلة إذا كان من جهة النظیر (والمائل)(*» فأما 
من جهة الالك الذي لا يدانيه معط ولا يماثله ملعم فان الذلة معدومة فیه» ولان العبد 
مع ربه لم یخل قط من منته.وآیادیه وتفضله فإنه آوجده بفضله وهداه پرحمته» 
(وبصره1(6) مواقع الحق بلحسانه وجوده وعرفه الایان والصواب ووهب له من 
الخواص التي يدرك بها دقائق الحكم بجوده فلا سبیل إلى خلو العبد من فضل الله 
ولا يصل إلى الحئة إلا بفضله وليس في ذلك ذلة بل فيه شرف وجمال لعباده ويشهد 
لهذا قوله تعالى: بل الله يمن عليكم أن هداکم / لاان ) [الحجرات: ۰۲۱۷ وقد سمى ۲۷۰/ ر 
نفسه الان أي یمن على عباده با ينعم عليهم ومن هذا سميت النعمة مثة لانها / 6 ب/ط 
سبب للمن فلو كان هذا اسم تکدیر» ومذمة (7)1") سمى نفسه تعالى به. 

قالوا: إذا كان العبد يدخل الجنة برحمة الله تعالى لا (بعلة) فلماذا تعمل أعمال 


(۱) سقطت من (ط). 

(۲) في (ط) نعيم. 

(۳) في الاصل "جزاء با كنتم تعملون" . 
(4) في (ط) فالجواب. 

)٥(‏ في (ر) المائلة. 

(1) في (ط) ونصره. 

)¥( في (ط) ما. 

(۸) في (ط) بعمله 


. ۵00 ۳ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الخير والصلاح؟ ولأنه يؤدي إلى أن تكون إضافة الجنة إلى العمل (كنبا)") ومحالاء 
وذلك قبيح لا يجور على الله تعالى. 

قلنا: إقامة العبد بالطاعة فا هو على سبيل الاستحقاق عليه لا على سبيل 
الاستشجار (والعوض)(۲۳» ولهذا نقول العبد ملك لله (تعالی)(۰۳ وإذا كانت العين 
علوكة لمالك» فمنافع تلك العين تتجدد على ملكه وهي له» وهذه صفة منافع العبدء 
وما يستحقه ملك له لا يستحق عليه العوض في مقابلته (واستحقاق)(*) العوض عليه 
في مقابلة ما يملكه محال لا سبيل إلى إثباته. 

(فاما)* الایات الواردة في القرآن في ذكر الجزاءء فإنما يراد به منازل الجنة ومقادير 
(نعمتها)۲) لا نفس الدخول بدليل ما بيناء ولان الله (تعالى)0؟2 أوجب العيادات 
والطاعة على سبيل التكليف والالزام ليدخل العبد في جملة الطائعين بذلك» وقد قيل 
إنه قد يضاف الشيء إلى سبب على سبيل التعريف لا على سبيل التعديل والقابلة 
والعلة كما أضاف الغرق إلى الماء» ولم یوجد غرق موسى واصحابه» وآمر السكين 
على حلقوم الذبيح ولم تقطعه؛ ولانه قد يعلم الإنسان أن الله تعالى هو الرراق ثم 
يسعى في طلب الرزق» وكذلك يعلم أن الله واهب الجئة ويسعى في تحقيق تحصيلها 
بالعمل؛ لاه كالعلامة والأمارة عليه لا أنه حصل به. 


)١(‏ في (ط) أو. 

(۲) في (ط) للعوض. 
(۳) سقطت من (ر). 
(6) في (ط) فاستحقاق. 
(5) في (ط) وأما. 

(5) في (ط) نعمها. 
(0) سقطت من (ر). 


260672 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


نعيم أهل الجئة دائم لا انقطاع له ولا انتهاء ولا فناء وكذلك عقوبة الكفار في. النار 
على سبيل الخلود (لا زوال)7١)‏ له. وذهبت طوائف من العتزلة إلى أن نعيم أهل الجحنة / 
وعذاب الكفار منقطع زائل؛ ويمضي على الجئة والنار زمان لا يبقى فيهم آحد(۳). 

والدلالة على ذلك قوله تعالى: « الذين آمنوا وعملوا الصالحات كانت لهم جنات 
الفردوس نزلاً ل خالدین فيها لا یفرن عنها حولاً) الكيف: ۰۱۰۸۰۱۰۷ وقوله 
تعالى: / لإ أولتك أصحاب الْجئة خَالدين فیها 4 [الأحقاف: ۰۲۱4 وقوله تعالى: «عطاء 
غير مُجَذُوذْ) اعود: ۱۰۸ أي غير مقطوع. ومن ذلك قوله تعالى: في صفة عذاب النار 
طلا يقضئ عليهم فيموتوا ولا يفف عنهم من عذابها كَذَلك تجزي کل كفور» [فاطر: ۰2۳۹ 
وهذا يقتضي استمرار الدوام من غير زوال. 

ودليل آخر: وهو أن الله تعالى ذم نعيم الدنياء وجعل (أصل)7؟) مذمته أنه يزول 
ویفنی ولا (يبقى)220» وأن ذلك أعظم الكدر لبعده من الاستقرار والثقة» فوجب أن 


۱( في (ر) لزوال. 

(۲) ومذا قول الجهم بن صفوان وقال آپو الهذیل العلاف بأن حرکات أهل الجنة تنقضيء وأنهم إذا انتهوا 
إلى آخر الحركات جمعت فیهم اللذات كلهاء فصاروا باقین بقاء دائماً ساکنین سکوناً دائماً» وبنی 
ذلك عنده على قوله بفناء مقدورات الله تعالى» وامتناع حوادث لا آخر لها» ويسبب فكرة السکون 
عند أبي الهذیل قیل عنه إنه يقول بقول الجهم» بل قال عبد القاهر البخدادي: "إن قرله فى هذا الباب 
شر من قول جهم؛ لان جهماً ون قال بفناء الجنة والنار فقد قال بأن الله عز وجل قادر بعد فنائهما 
على آن یخلق أمثالهماء وأبو الهذیل يزعم أن ربه لا یقدر بعد فناء مقدوراته على شيء" . وقد شنم 
ابن الراوندي على آبي الهذیل بهذا القول» واعتذر عنه الخياط . انظر الخياط : الانتصار والرد على ابن 
الراوندي / ت محمد حجازي / مكتبة الثقافة الدينية / (ص۰4۳ ٤٤ء‏ ۰81 8۷ )ء عبد القأهر: 
الفرق بين الفرق / (ص۰)۱۳۹ الأشعري: مقالات الإسلاميين / (1579/7): ابن حزم: الاصول 
والفروع / (۰)۱۷۷/۱ د.النشار : نشأت الفکر الغلسفي / (۱/ 4۸۰). 

(۳) في الاصل "ابد؟" وهو خطا. 

(4) سقطت من (ر). 

(0) سقطت من (ر). 
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الایضاح في أصول الدین ابر خسن علي ابن الزا اغوني 


یکون نعيم أهل الجنة على خلاف ذلك والا استویا في الکدر والم الزوال والضرقة 
وكذلك القول في عذاب أهل النار. 
أهل الجنة في الجنة وأهل النار في النار أي بالموت في صورة كبش أملح فيوقف بين 
الجنة والنار ثم يقال لهم أتعرفون هذا فيقولون نعم يارب هذا الوت فیذیح ثم یقال.یا 
أهل النار خلود فلا موت» ويا أهل الجنة خلود فلا موت *). 
واحتج المخالف: بأنه قد ثبت بطريق القطع واليقين أن نعيم الجنة وعذاب النار 
مخلوق» وکل مخلوق لا محالة أن له بداية وكل ما له بداية فله نهایت ولیس تمتنع 
النهاية إلا مع امتناع البداية» ولهذا تفرد الباري (تعالی)(۲) بعدم البداية والنهایق لأنه 
. قديم واجب بقاؤه (بذاته)۳۱) فلا يجور عليه التغيير والزوال» فاقتضى ذلك أن يكون 
5 ب/ط لكل / واحد من النعيم المخلوق والعذاب الخلوق آخيراً. 
والجواب: أن القياس يقتضي ذلك لكن ترکناه بالنصوص المقطوع بصحتها الواردة 
في القرآن» ولان نعیم آهل الجنة (تتچرد)(۵) آجزاژه (جزء0(6) بعل جرّء» وشيئاً بعل 
شيم۰ (فکلٍ ٩۷)‏ واحد من آحاده يوجد ويزول وله أول وله آخر» فأما النهايات فى 
آعداده فهو آمر آخبر الله (تعالی) أنه لا انتهاء لهء فعلامة امحدث موجودة فى حقه 
)۱( صجیح: ليت في الصحيحين عن ۳ سعیل اخدري. آخرجه البخاري ) (۸/ (YAY‏ ومسلم 
(۲۸۶۹) (۰)۲۱۸۸/۶ واحمد ( والترمذي (۳۱۰۲) (۳۱۰/۰) والنسائي في الکبری 
۱۱۳۱۰ (۱۱۳۱۷) (1/ ۰۳۹۳ وابن ماجه (4۲۳۷) (۲/ ۷ والحاكم في السعدرك 
(۸۳/۱). 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) سقطت من (ر). 
(4) في (ط) فا جواب. 
(۵) في (ر) يتجد. 
)١(‏ في (ر) وجزءاً. 


(0) في (ط) وکل. 
(۸) سقطت من (ر). 


- 00€ 
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وإنغا يكون كما ذكروا أن لو قلنا (عین)۱۳؟ الشيء الواحد من نعيم الجنة لا يزول» وهذا 
ما لا نقوله» ولأنه يكفي في مفارقة القديم للمحدث بالبداية وتجويز النهاية عقلاء فأما 
ما زاد على ذلك» فالمرجوع / فيه إلى خبر الصادق. ۷۲ ر 

قالوا: قد ثبت أن الجنة والنار وما فيهما من النعيم والعذاب إنما هو على سبيل 
الجزاء للأعمال وعليهاء وأعمال العباد منقطعة فمن الحال إثبات ما لا ينقطع جزاء 
على ما هو منقطع . 

قلنا: قد بينا أن الامر على خلاف ما ذكرتموه في الفصل المتقدم» وقد قيل إن الطائع 
ينوي أنه لو بقي على «العابيد)9؟) لا (خرج)(۳) عن عبادة الله (عز وجل)؟ء وعن 
طاعته» وكذلك الكافر ينوي أنه لا یزود عن خلافه وهذا اعتقاد دائم فقابله العذاب 
الدائم والنعيم الدائم . 


(۱) في (ط) عن. 
(۲) في (ر) التاييد. 
(۳) في (ر) جزع. 
)٤(‏ سقطت من (ر). 


000 


۷ طا 
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فصل 


الجنة والنار موجودتان قد خلقًاء (وذهبت)() طؤائف من المعستزلة (أن)() الجنة 
والنار لم يخلقا بعد" . 

والدلالة على ذلك قوله تعالى: « وقُلنا يا آدم اسكن أنت وزوجك الْجنة 04 [لبقره: 5 
وقال (22000: بإ لك ألا تجوع فيها ولا تعرئ 4722 رانك لا تظما فيها ولا تضحی 4 
طه: ۰۱۱۸ ۰۲۱۱۹ وقد ذكر الله (تعالی)() ذلك في مواضع من القرآن / . 

ودليل آخر: روي عن النبي صلی الله عليه وسلم (انه6) قال: "لا أسري بي دخلت 
الجنة (فرأيت) أكثر آهلها البله والمجانين» ودخلت النار فرأيت أكثر أهلها النساء"۲. 


)١(‏ في (ط) وذهب. 

() في (ط) إلى أن. 

۳( انظر: الاشعري: مقالات الإسلاميين (178/1).» التفتاراني: شرح العقائد النسفية (ص١7))‏ 
الجويني : الإرشاد (ص۰)۳۱۹ ابن القيم: حادي الأرواح / ت علي السيد المدني / مكتبة الدني / 
بدون / ص(١١).‏ 

(4) في (ط) "وإذ قلنا" وهو خطاء ثم قال في (ط) "وفي آية أخترى "ادخل أنت وروجك ابنة" وهو 
وهم منهء فهذه ليست بآية. 

(۵) سقطت من (ط). 

)١(‏ سقطت من (ر). 

(۷) سقطت من (ط). 

(۸) كررت في (ر). , 

)٩(‏ لم أقف عليه بهذا اللفظ. وهو مركب ثلاثة أجزاء: 
الجرء الاول: "اکثر أهل الجنة البله". وهو حديث باطل ورد في تهذيب الكمال »)554/1١(‏ تهذيب 
التهذيب ٤/۲۸۹)ء‏ وأورده الذحبي في الیزان. وقال: هذا باطل بهذا السند كما فى لسان الميزان 
(۱/ ۰68۰ وقال ابن عدي في الكامل (۳۱۳/۴) هو حديث منکر» وفي (۱۹۱/۱) هذا حديث باطل. 
الجزء الثاني : " والمجانين" لم يرد في صحيح ولا ضعيف. 
الجزء الشالث: "دخلت الثار فرأيت أكثر أهلها اللساء" . صحيح أخمرجه البخاري ومسلم في عدة 
مواضع من قول النبي صلی الله عليه وسلم: "يا معشر النساء تصدقن فإنى رایتکن أكثر أهل النار' . 
كما في البخاري رقم (۳۰۶) (۱/ ۰64۰۰ ۱۵۱۲) (۳۲۵/۳). ۱ 


تب 001 
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وروي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه قال: 'دخلت الجنة فرأيت قصراً من 
ذهب فقلت (يا آخي جبريل)!21 لمن هذا فقال: لرجل من قريش فقلت: إني رجل من 
قريش» فقال إنه لعمر بن الخطاب فما منعني أن أدخله إلا ما أعلم من غيرتك يا عمرء 
فبكى عمر: (رضي الله عنه)"ء ثم قال: أعليك (یغار۳(6 يارسول الله"9©). 

وروي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "لا خلق الله تعالى الجنة أمر 
جبريل فدخلها ثم عاد إلى ربه فقال له كيف رايتهاء فقال: وعزتك لا (سمع) بها 
أحد إلا دخلها. فحفها بالکاره» فقال: وعزتك لا دخلها أحدء ثم قال له ادخل النار 
٠‏ فدخلها ثم عاد إلى ربه فقال له: كيف رأيتها؟ فقال» وعزتك لا (سمع)) بها أحد 
فدخلهاء فحفت بالشهوات. فقال: وعزتك لا نجا منها آحد"(۲. والاخبار في هذا 
كثيرة والمعتمد فيها على النقل الصحیح. 

واحتج الخالف: بأنه لا معنى لإعداد الجنة والنار إلا خوف فوات ذلك عند إرادتهء 
والله / تعالى لا يعجزه شيء إذا أراده في الوقت الذي يريده أن يقول له كن فیکون» 
فلا معنى لتقديم خلق الجنة والنار على وقت الحساب ولا فائدة فيه. 


)١(‏ سقطت من (ط). 

(۲) سقطت من (ر). 

() في (ط) آغار. 

(6) صحيح: آخرجه البخاري (751/4 ۳۹۸۰) (۰)۵۰/۷ ومسلم (۲۳۹۶) (:2)18757/5 وأحمد 
(۳/ ۰۱۹۱۰۱۷۹ وابن ماجه (۱۰۱۷) (۱/ 8۰). 

(9) في (ط) یسمع . 


(7) في (ط) یسمع . 
)۷ صحیح : آخرجه أحمد (۰۳۷۲۳/۲ ۰)۳۵۹۶ وأيو داود (VE)‏ (۰۱۰۸/۵ والترمذي (۲۵۱۰) 


(181/4) وقال: هذا حديث حسن صحيح؛ والنسائي في الصفری (۷/ ۰0۳ والحاكم في المستدرك 
(۲۱/۱) وقال: صحيح على شرط مسلم ولم پخرجه وابن حبان (۷۳۹6) (407/17): والبيهفي 
في الكبرى (۰)۱۲۱/۳ وأبو يعلى في معجمه (-014) )04/٠١١(‏ والتبريزي في مشكاة المصابيح 
4140( (۳/ ۱۵۸۷). 


- ۵0۷ _ 


۳ ر 
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والجواب(21: أن هذا الكلام یعارض نص القرآن والسنة» فهذا لا يلتفت إليه» وقد 
نص الله تعالى على إعدادها بقوله: « أعدات للمتقين ‏ ذال عمران: +117 ولان الموجودات 
كلها ليست موقوفة على الحاجةء وإنما إيجادها موقوف على القدرة والارادة. 

والاصل في هذا أن الله تعالى لا يشبت في حقه الحاجة لانه غني على الاطلاق» 
فإذا ارتفعت الحاجة في حقه ثبت ما ذکرنا. 


(۱) في (ط) فالجواب. 


۵06۸ - 
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و مه و و ا ی ت 


فصل 


مساءلة منكر ونكير / في القبر حقء وذهبت المعتزلة إلى أن ذلك محال(۱؟ 
والدلالة على ذلك ما روي عن ابن عمر قال: مشى آبي عمر بين يدي النبي صلى الله 
عليه وسلم فقال ((ه۲(6) النبي صلى الله عليه وسلم: "أدن يا عمر فدنا رتوة ثم قال 
أدن يا عمر فدنا رتوة حتى وضع كفه على فخذ رسول الله فقال: يا عمر كأني بك 
أول ليلة تخلو في قبرك كيف يأتيك ملكان أحدهما يقال له منكر» والآخر نكير» 
آصواتهما كالرعد القاصف وأعينهما كالبرق الخاطف» يكسحان الارض بشعورهما 
فيجلسانك في قبرك وتصير آکفانك في (عقوك)"ء فيزعجانك ويقلقانك ويقولان 
لك: من ربك؟ وما تعبد؟ فما أنت قائل لهما يا عمرء قال عمر وعقلي معي یومثذ 
بابي أنت وأمي يا رسول الله؟ قال: نعم. قال : إذا أكفيكهما"9). 

وروي عن سعيد (الازدی)(*) قال: شهدت أبا أمامة الباهلي وهو في النزع فقال 


(۱) سوال الملكين فى القبر مبني على ثبوت عذاب القبر . وقد بين القاضي عبد الجبار أنه ثابت عندهم 
كما سياتي» وهو يدل على أن العذاب لابد له من معذب» ثم إن العلّب يجوز أن يكون هو الله 
تعالى ويجوز أن يكون غيرهء وهذا فى العقل» غير أن السمع ورد بأنه يكل ذلك إلى ملكين يسمى 
آحدهما منکراً والآخبر نكيراً على حد قول القاضي. انظر القاضي عبد الجبار: شرح الاصول الامسة 
(ص٤۷۳)»‏ المختصر في أصول الدين (۰)۲۷۷/۱ الجرجاني: شرح المواقف (۳۱۷/۸). 

(۲) سقطت من (ر). 

() في (ط) حقوك» والحقو هو الخصر. 

. ضعيف: ورد من عدة طرق عن عمرء وابن عمر» وابن عباس وكلها لا تصح‎ )٤( 
/ أخرجه أحمد مختصراً (۰)۱۷۲/۲ والآجري في الشريعة ۳1ء ۳۱۷) والبيهقي في عذاب القبر‎ 
(صه ۰6۱۰ (۱۱۷) (۱۰) وفي الاعتقاد / ت‎ )١17( مكتبة التراث الإسلامى / من دون / رقم‎ 
احمد محمد مرسي / ام - ۱۹۱۱ / (ص۱۳۵) وقال عقبه: "قريب من هذا الإسناد تفرد‎ 
په مفضل هذاء وقد رویناه من وجه آخر عن ابن عباس» ومن وجه آخر صحیح عن عطاء بن يسار‎ 
. عن النبي مرسلا" » وآورده الذعبي في الميزان (0۳۷/۶) وقال حدیث منکر في منكر ونكير'‎ 

)٥(‏ في (ر) الأودي. 


¬ 00۹ - 


۷بط 


۷٤4‏ ر 


١ 4ط‎ 
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لى: يا سعيد إذ آنا مت فافعلوا يبي كما أمر رسول الله صلى الله عليه وسلم. 

(قال لنا رسول الله صلى الله عليه وسلم)(١2:‏ “إذا مات أحد من |خوانکم فسويتم 

لا يجيب» ثم ليقل يا فلان ابن فلانة فإنه يستوي جالسآء ثم ليقل يا فلان ابن فلانة 

فإنه يقول: آرشدنا رحمك الله» ولكن لا تسمعونء ثم ليقل أذكر ما خرجت عليه / 

من الدنيا شهادة أن لا إله إلا الله وحده لا شريك له وأن محمداً عبذه ورسوله» وأنك 

رضيت بالله ربا وعحمد نبياً وبالاسلام دينا وبالقرآن إماماء فإنه إذا فعل ذلك أخذ 
منكر ونکیر بيد صاحبه ثم يقول احرج بنا من عند هذا ما نصنع عنده» وقد لقن 

قال فانسبه إلى حواء" 229 . 
وقد / روى حديث فتنة القبر ومساءلة منکر ونكير جماعة من الصحابة عن رسول 

الله صلى الله عليه وسلم منهم عمرء وابن عمر » وأبو سعيد الخدري › وأبو أمامة 

الباهلي , والبراء بن عارب» وعثمان بن عفان» وأنس بن مالك» وأبو هريرة» وعبدالله 
اين عباس وجابر بن عيد الله الأنصاري - رضي الله عنهم _(۲) وهي أحاديث صحاح 
مشاهير رواها الأئمة» وهي عندنا بأسانيد حسنة ذكرنا هذا منها على سبيل الاختصار 
والمعتمد في هذه المسألة على التقل والآثار وليس للقياس فيها مجال؛ وإنما اتبع 

المخالفون فيها القياسء وأعرضوا عن الآثار الصیحیحت؟). 

)۱ ۳ سقطت من (ر). 

(0) ضعیف: آخرجه الطبراني في الکییر (۲۹۸/۸) رقم (۷۹۷۹). قال السيوطي: احرجه الطبراني وابن 
منده عن أبي آمامة (متثور ۰4۸۳/6 قال الهيثمي في الجمم (۳۲۶/۲) رواه الطبراني في الکبیر وفیه 
لم أعرفه جباعة ورواه ابن عساكر كما في تهذيب تاربخ دمشق (۰)4۲4/7۱ وقال العراقي في 
تخريج الإحياء )٤۷١ /٤(‏ إستاده ضعيف. 

(۳) سقطت من (ر). 

(4) ثبت سوال الملكين في القبر في أحاديث صحاح مشاهیر؛ كما ذكر المصئف» آخرجها الب‌خاري 


~0۰ 
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قالوا: معلوم أن المساءلة والخطاب إنما يكون لمن هو حي يسمع ويجيب» فأما إذا 
مات» فقد زالت الحياة وانتقضت البينة وذلك ينع من صحة السؤال والجواب. وإن 
قلتم إنه تعاد حياته إليه وروحه إليه فذلك بعيد ایضاً من جهة أنه لا مسبيل إلى معرفة 
هذاء وقد بالغ بعض المغترين في ذلك فقالوا: نا ندفن الميت ثم تأتي بعد أيام فنکشفه 
فنراه على الهيئة التي دفناه عليها لا يتغير عما ترك عليه» ووضع بعضهم على صدر 
ميته شية من الدخن ثم كشفه بعد أيام فرأى الدخن في الموضع الذي تركه. 

قالوا: ولو كان يزول عما هو عليه لزال الدخن عن محله إلى (الأرض) وإذا 
امتحن هذا بالاعتبارء فلم يوجد له أصل لم يثبت ذلك وما رويتموه فيه آخبار آحاد» 
وخبر الآحاد لا يوجب العلم وإنما يوجب العمل» وهذه مسألة من مسائل العلم فلا 
يقبل فيها خبر الواحد/ . 

قلنا: أما قولكم أن من شرط السؤال والجواب الحياة فصحيح والاخبار قد ذكر في 
بعضها أنه تعاد روحه إليه / فيخاطب (وهو)(۲) حيء وأما قولهم إنه قد انتقضت بنيته 
بالوت (فلا)(۳) يصح من وجهين: أحدهما: إن بنفس الوت لا تنتقض البئية» وقد 
يبقى الميت في قبره على بئيته زمانً لا يتغير عن حاله . 

والثاني : أنه (قد)(*۲ ینتفض بعض البئية» ولا ینم ذلك من وجود الحياة» ولهذا قد 
تقطع يدي الحيوان ورجليه وهو حي» وان كانت البئية قد فسدت فها هنا أيضاً لا 
(جتنع )200 مثل هذاء وأما من امتحن هذا بصفته في دفنه وترك الدخن على صدره 
وعلى كتفه فليس بصحيح من جهة أن القادر على إقامته وإعادة الروح إليه في قبره؛ 
قادر أن يعيده ويعيد ما على صدره على ما كان علیه ولانا لا نقبل القياس (و) 


(۱) في (ط) أرض اللحت. 
)۲( في (ط) فهي . 

(۳) في (ر) لا. 

)٤(‏ سقطت من (ر) 

)٥(‏ في (ط) ینم 


- ۵7۱ 


۰۵ ر 


۸ب/ط 
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المعقول إذا عسارض الأخبار الصحيحة المشهورة» فأما قولهم: إنها آخبار آحاد فليس 
بصحیح من جهة آنها آخبار قد ظهرت واشتهرت ورویت في الصحاح وتلقتها الامة 
بالقبول» وعمل بها الناس ومثل هذا إذا وجد في الاحادیث (أوجب) العلم. 


(۱) في (ط) وجب. 


071۲ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


عذاب القبر ونعيمه حق» وان المؤمن يفتح له في قبره باب إلى الجنة يجد منه الروح 
والنعیم؛ والكافر يفتح له باب إلى الثار يجد مئه العذاب إلى يوم القيامة. وذهبت 
طوائف العتزلة إلى أنه لا عذاب في القبر ولا نعیم(۱. 

والدلالة على ذلك ما روي عن أبي سعید اشدري قال شهدنا مع رسول الله صلی 
الله عليه وسلم جنازة فقال رسول الله صلى الله عليه وسلم: "یا آیها الناس إن هذه 
الأمة تبتلى في قبورهاء فإذا دفن الانسان فتفرق عنه أصحابه جاءه ملك في يده مطراق 
فاقعده وقال: ما تقول في هذا الرجل؟ فان كان مؤمناً قال: أشهد أن لا إله إلا الله / 
وأن محمداً عبده ورسوله فيقول: صدقت. ثم يفتح له باب إلى النار فيقول: هذا 
منزلك لو كفرت بربك فاما إذا آمنت فهذا منزلك فيفتح له باب إلى الجنة فيريد أن 


A۸134 


ينهض إليه / فيقول له: اسكن (ويفسح) له في قبره» وان كان كافراً أو منافةا ۲۷۱/ 


يقول له ما تقول في هذا الرجل فيقول: لا أدري سمعت الناس يقولون شيا فقلت» 
" فيقول لا دريت ولا تليت ولا اهتديت» ثم يفتح له باب إلى الجنة فيقول (له)20 هذا 
منزلك لو آمنت بربك فأما إذا كفرت به» فإن هذا منزلك بدلت به. ويفتح له باب إلى 


)١(‏ المنسوب إلى المعتزلة آنهم ينكرون عذاب القبرء بينما يؤكد القاضي عبد الجبار أن الأمة مجوعة على 
الاعتراف بهء وبين القاضي ذلك بقوله: "إنه لا حلاف فيه بين الأمةء إلا شيء يحكى عن ضرار بن 
عمروء وكان من أصحاب العتزلة ثم التحق بالمجيرة ولهذا ترى ابن الراوندي يشنع عليئاء ويقول إن 
العتزلة ینکرون عذاب القبر» ولا يقرون به" » وذكر ابن المرتضي عن أبي علي أنه سثل عن عذاب 
القبر» فقال سألت الشحام فقال ما متا أحد أنكره؛ وإنما يحكى ذلك عن ضرار. انظر عبد الجبار: 
شرح الأصرل الخمسة (ص :)9/*٠‏ المختصر في اصول الدين (1/ ۲۷۷)ء ابن المرتضي: طبقات 
المعتزلة / ت سوسنة - ديفيلد فيلزر / ۰۲ ۱8۰۷ - ۶۱۹۸۷ / (ص؟73)) الجرجاني: شرح 
المواقف (۰)۳۱۷/۸ ابن القيم: الروح / ط المدني / من دون / (ص"/ وما بعدها). 

() في (ط) فيفسح. 

(۳) سقطت من (ر). 
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النار ثم يقمعه قمعة بالطراق يسمعها خلق الله كلهم غير الثقلينء فقال بعض القوم: 
يا رسول الله ما أحد يقوم عليه ملك في يده مطرقة إلا هيل عند ذلك فقال رسول الله 
(صلی الله عليه وسلم)(۱): يقبت اله الذين آمنوا بالّقؤل الثابت ي . 
وقد روى عذاب القبر ونعيمه عن النبي صلى الله عليه وسلم جماعة من الصحابةء 
منهم عمر بن الخطاب وابن عمر .والبراء بن عارب والغيرة بن شعبة وأبو موسى 
الأشعري وعائشة وغيرهم من الصحابة رضوان الله علیهم(۳ . 
وقد استدل أصحابنا في هذه المسألة بالتفسير في آيات من القرآن منها قوله تعالى: 
< زان / معيشة ضکا 4 [له: 6174 وروي عن ابن عباس وجماعة (قالوا)»): عذاب 
القبر» ومنها قوله تعالی(*) في قصة فرعون واصحابه < أَغْرِقُوا أدخلوا نارا © انوح: ۲0۰. 
+ فذکر دخول الثار بفاء التعقيب عقیب الغرق وهو صحیح حسن والاخبار نصوص فيه 
' وصريحة به» وهي مروية في الکتب الصحاح بالاسانید الشهورة وهذه السالة أيضاً 
مبنية على النقل دون العقل. 
بط فأما الخالف فبنی الأمر فيها على القياس / . قالوا: قد ثبت في العقل يقينا وقطعاً 
أن الميت لا يحس ولا حياة فيه» وأن الألم في وصوله وحصوله إفا هو مقيد مشروط 
بالحياة» فإذا عدمت الحياة زال الإحساس وبطل العذاب ومثل هذا لا نشبته بأخبار 
الآحاد. 
قلنا: هذا الكلام وأمثاله لا يقابل الاخبار فيوقفهاء ولا تترك لأجلهء ولان الله 
تعالى يجعل في الاجسام خاصة الإحساس مع الانفراد عن الأرواح» وهذا أمر لا 
۷ ر يعجزه ولا يمتنع في قدرته؛ فإذا وردت به الآثار وجب ترك المعقول الظاهر معه | 


(؟) صحيح: أخرجه أحمد في المسند (۳/ ۰0۳ وابن أبي عاصم فى السنة (رقم 856) (4۱۷/۱). وقال 


الهيثمي في مجمع الزوائد (4۸/۳) رجاله رجال الصحيح . 
(۲) سقطت من (ر). 
)٤(‏ سقطت من (ط). 
)٥(‏ سقطت من (ط). 
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2 و 


فصل 


الحساب حق يحاسب الله (تعالى)70!؟ عباده. ومن تحقيق الحساب وزن الأعمال 
وآن الله (تعالى)" يزن أعمال العباد في ميزان له كفتان ولسان. وذهبت العتزلة إلى 
أن القول بالميزان باطل ومحال(۳). 

والدلالة عليه قوله تعالى: فام من تقلت مرازينه > هر في عيشة راص 4 
آم من حَفْت موازینه © قامه هَاوِيةٌ 22> وما أذراك ما هه 4 نار حَامية)4(4) 
[القارعة: .]1١ - ٠‏ وهذا صريح في وزن أعمال العباد؛ وروي عن النبي صلى الله عليه 
وسلم أنه قال في حديث طويل: 'والميزان بيد الرحمن له كفتان» ولسان كفة من نور 
وكفة من ظلمة يوزن فيه أعمال العباد "(5) وساق باقي الحديث. 

ودليل آخر: قوله تعالى: فمن يعمل مثقال ذرة خیرا یره 2 ومن يعمل مثقال فَرِ 
شر بره » [الزلزلة: ۰۷ ۰۲۸ وهذا ( يدل أيضا )(۷) على أن الأعمال توزن. وروي عن 
النبي صلى الله عليه وسلم في حديث الشفاعة قال: فأشفع إلى ربي فيقال: اذهب 
فمن وجدت في قلبه مثقال حبة حنطة من إيان فادخله الجنة» وذكر الشعير واخردلة(۸) 


وساق بقية الحديث . 


)١(‏ سقطت من (ر). 

(۲) سقطت من (ر). 

(۳) ذكر القاضى عبد الجبار أن بعض الناس ذهبوا إلى آن المراد بالیزان هو العدل وابطل القاضي هذا 
الملهب بقوله : "ولم يرد الله تعالى بالميزان إلا هذا المعقول من والمتعارف فيما بينناء ولو كان الميزان 
هو العدل لكان لا پثبت بالشقل والخفة فيه معنى'. انظر عبد الجبار: شرح الاصول الخمسة 
(ص ه”7/7), اطرجاني: شرح المواقف (۸/ 40771 التفتاراني: شرح العقائد النسفية (ص59). 

(4:) سقطت الآية: ٠١‏ من (ط). 

)٥(‏ في (ط) فيه طول. 

(5) لم أجد من خرجه. 

(۷) في (ط) ایضاً يدل 

(۸) سبق تخریجه. 
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۰ قالوا: القول / بوزن الاعمال بالميزان محال» من جهة أن الأعمال أعراض والعرض 
لا ورن له ولا ثقل فيهء ولا خفت وما ورد في هذا من الآيات والأخبار فالمراد به 
العادلة والقاربة على سبیل الجاز والاستعارة كما یقال: فلان کلامه ميزان عقله 
وفلان يزن كلامه» ویقال ميزان الشمس» وإثما يراد به معيار ارتفاع الشمس ونزولها» 
فأما الیزان العقول فلا. 

قلنا: هذا مخالف لنص القرآن والسنة التي رويناها فلا يلتفت إلى القياس العقول 
معهاء والآثار في الميزان والورن على سبيل الثقل والنفة منصوص عليه بقوله: « فمن 
فلت موازينه فك هم المفلحون «4 ومن حفت موازينه فَأُوك الذين خسروا 
آنشهم 4 الاعرف: ۰۸ ]. وقوله تعالى: «( ونضع الموازين الفسط ليوم القيامة فلا تظلم 
نفس شِيعًا وان کان متقال حبة من خردل أتينا بها وكفئ بنا حاصبين 6 [الانبياء: .]٤۷‏ 

0 ر 2 وروي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "يأتي الرجل / السمين العظيم لا 
يزن عند الله جناح بعوضة "'ء والاخبار في هذا كثيرة» وقد ذكرناها في کتابنا الكبير 
بأسانيدهاء وما ذكروه من المجاز والاستعارة في الكلام عارضه دليل نقله عن الحقيقة . 

فأما قولهم: إن الأعمال آعراض والاعراض لا خفة لها ولا ثقل» فقد قيل 
(توزن)(۲ صحائف الحسنات وصحائف السسیثات؛ وقيل يورن الثواب والإثم (والأول 
قد ذكر في الاثر۴*(۳۱6 وقد حررنا ذلك وبينا فيه كلام أصحابنا في غير هذا الکتاب؛ 
لأن هذا الكتاب إنما هو على الاختصار والاشارة. 


۲۱4۷ /6( )۲4۸۷( صحيح: أخرجه البخاري (4۷۲۹) (477/8) عن أبي هريرة» ومسلم‎ )١( 
الطبراني في الااوسط 9 (100/1) وغيرهم.‎ 

(۲) في (ط) بوزن. 

(۳) سقطت من (ط). 

(4) وهو الذي أيده القاضي عبد الجبارء وذکر وجها آخر وهو أنه یجوز أن یجعل الله تعالی النور علماً 
للطاعة والظلم أمارة للمعصية ثم يجعل اللور في إحدى الكفتين والظلم في الكفة الاخری فأيهما 
ترجحت حکم بها لصاحبها. انظر عبد الجبار: شرح الاصول الخخمسة (ص۷۳۵). المختصر في 
أصول الدین (۳۷۸/۱). ۱ 


ا 
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فصل 


الشفاعة في القيامة حق وأول من يشفع نبينا محمد صلى الله عليه وسلم» ثم 
الملائكة والأنبياء والعلماء والشهداء والصالحون /۰ وزعمت العتزلة أنه لا شفاعة لاحد 
يوم القیامت(۱). 

والدلالة على ذلك النقل» فان هذه المسألة ما لا يدرك بالقياس» ولا مرجوع في 
معرفتها إلا إلى الكتاب والسنة» فمن ذلك قوله تعالى في صفة الملائكة: ولا يشفعون 
إلا لمن ارتضئ وهم من خشیته مشفقون ٩04‏ [الأنبياء: ۲۸]. فأخبر تعالى أنهم شا يشفعون 
لمن ارتضى أن يشفعوا إليه فيه ومن ذلك قوله تعالى: من ذا الذي یشفع عنده إلا 
پاذنه ‏ البقرة: ۰2۷۰۰ فأخبر تعالى أنه لا يشفع عنده أحد من عباده إلا بإذنهء ومن ذلك 
قوله تعالی في حق الكفار: « فما نا من شافعين (:4 ولا صديق حمیم 6 الشعراء: ۰۱۰۰ 
۰۱ فظاهره يقتضي أنه قد كان لغيرهم من يشفع وحرموا ذلك لان ذلك (اکثر۳6) في 
الندم وأشد في العقوبة. ومن ذلك قوله تعالى: 9 عسئ أن بعك ربك مقاما محمودا 6 
[الاسراء: ۷۹] . 

روي عن جماعة من أهل التفسير أن المقام للحمود هو الشفاعة» وما يقوي هذا الخبر 
الشهور عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "إذا سمعتم الأذان فقولوا: اللهم رب 
هذه الدعوة التامة والصلاة القائمة أعط محمدا الوسيلة والفضيلة والدرجة الرفيعة» 


(۱) وهذا بناء على رايهم بان من دخل النار يذنب لا يخرج منها أبدأ أما ما ثبت في الآثار من شفاعة 
النبي صلى الله عليه وسلم فهي عندهم لرفعة درجة المؤمنين» وليس للفساق وأصحاب الكيائر منها 
نصيب وقد وضح القاضي عبد الجبار ذلك بقوله: إنه لا حلاف بين الامة فى أن شفاعة النبي صلى الله 
عليه وسلم ثابتة للامة وإثما الخلاف في أنها ثبتت لمن» فعندنا أن الشفاعة للتائبین من المؤمتين. . . فقد 
دلت الدلالة على أن العقوبة تستحق على الدوام فكيف يخرج الفاسق من النار يشفاعة النبي صلى 
الله عليه وسلم والحال ما تقدم. راجم عبد الجبار: شرح الأصول الخمسة (ص۱۸۹). 

(۲) في (ط) "وهم من خشية ربهم' . 

(۳) في (ط) أكبر 
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۰ ۷ب 


ر 


۱ ط 
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وابعثه القام للحمود الذي وعدته"۲. وروي عن النبي صلی الله عليه وسلم / أنه 
قال: "سلوا الله لى الوسيلة فمن سألها حلت له الشفاعة "(۲) وهذه الاخبار توکد 


هذا التفسیر. 

ودلیل آخحر : من الاحادیث الصحبحة المشهورة الروية في (کتب)۳۳) الصحاح برواية 
الأثبات التقات. فمن ذلك ما روي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه قال: "إن الله 
تعالى جعل لكل نبي دعوة مجابة» وإني ادخرت دعوتي شفاعة لأهل الكبائر من 
آمتي "٤ء‏ ومن ذلك ما روي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "نا أول من 
ينشق عنه الارض ولا فخر ولواء الحمد يوم القيامة بيدي ولا فخر وأنا أول من يفتح له 


باب الجئة ولا / فخرء وأنا آول شافع يوم القيامة ولا فخر "(20. 


ومن ذلك ما روي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: ' إذا كان يوم القيامة 
ماج الناس بعضهم في بعض فيقولون: ألا نمضي إلى أبينا آدم ليشفع لنا؟ فیأتون آدم 


)١(‏ صحیح: أخرجه البخاري )١55(‏ (۰)4۶/۱ (4۷۱۹) (۰۳۹۹/۸ وأحمد (۰)۳۵4/۳ وأبو داود 
(0419) (۱/ ۰0۳۲۲ والترمذي (4۱۳/۱) (۰)۲۱۱ والنسائي في الصغرى (۲/٦۲)ء‏ وابن ماجه 
(۷۷۲۲) (۲۳۹/۱). 

(۲) صحیح: آخرجه مسلم (۳۸۶) (۰)۲۸۸/۲ وأحمد (۰)۱۱۸/۲ (۰)۳۵4/۳ والترمدي (۳۹۱۱۶) 
)0۸1/0( وقال: حديث حسن صحیح. والتسائي في الصغری (۲۵/۲). 

(۲) في (ط) الكتب . 

() الحديث من دون ذکر أهل الکباثر» آخرجه اليخاري (۱۳۰۶) (43594/11. )۷٤۷ /۱۳( )۷٤۷٤(‏ 
ومسلم (موك ۲۰۱ (۰۱۸۸/۱ ۰)۱۹۰ وأحمد (۰۲۸۱/۱ ۲۹۵)» )۲۸٤/۳‏ وغيرهاء والدارمي 
.)۲۸۰٩( )۲۳۰/۲(‏ 
وقد ثبت من قوله صلی الله عليه وسلم: "شفاعتي لاهل الکباثر من آمتي" اخحرجه آبو داود 
(۷۳۹) (۰)۱۰۱/۵ والترمذي (۲۶۳۱) (۰)1۲6/۵ وابن ماجه (1۳۱۰) (۱۶۶۱/۷۲). 

(5) الحديث معناه صحیح وقد ثبتت الفاظه في أحاديث متفرقة ولکن لم أجدها مجموعة في حدیث 
واحد كما ذكر الصنف. وأغلب الظن أنه كان يذكر الأحاديث من حفظه فيؤدي ذلك إلى دخول 
الاحادیث في بعضها. اخرجه باقل ما ذكره المصنف. أحمد في السند (۱/ ۰6۲۸۲ (۳/ ۰0۲ 
والترملي (رقم ۳۱6۸ (۳۰۸/۵) وابن ابي عاصم (۷۹۲ - ۷۹۵ (۲/ ۳۷۰). 
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فيقولون: يا آدم أنت أبو البشرء وأنت الذي خلقك الله بيدهء ونفخ فيك من روحه 
فاشفع لنا إلى ربك فإما أن يدخلنا الجنة برحمتهء وإما أن ردنا إلى الدنيا (قنعيده) 217 
فيقول: لست هناكم إني عصیت ربي فأخرجني من داره ولكن عليكم بابراهیم» وساق 
الحديث إلى أن قال لهم عيسى عليكم بمحمد (صلى الله عليه وسلم)"» قال: فيأتون 
فأقول: آنا لها ثم آني إلى باب الجئة فأستطرق أو قال فآخذ بحلقة باب الجنة فيقول 
الخازن من أنت فأقول: أنا محمد فيقول: بك أمرت أن لا آفتح لأحد قبلك؛ فيفتح 
لي باب الجنةء فأدحل فأجد الجبار مستقبلي فآخر له ساجداً فأحمده بمحامد لم يحمده 
بها أحد قبلي فيدعني ما شاء الله أن يدعني ثم يقول: يا محمد ارفع رأسك» وقل 
يسمع» وسل تعطهء واشفع تشقع فأقول: يارب أمتي أمتي في قول الله تعالی: اذهب 
فمن وجدت في قلبه مثقال حبة حنطة من إيان فأدخله النة "۰۴۳۱ وساق الحديث» 
وفيه طول اختصرناه. 
ومن ذلك ما روي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "آنا أول شافع › وأول 
مشفع ثم تشفع الملائكة ثم النبيون ثم الشهداء ثم الصالحون الأمثل فالأمثل *“ / . A‏ 
ومن ذلك ما روي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: " (ياتي)* الطفل يوم 
القيامة محبنطتا۱) على باب الحنة فيقال له: ادخل الجنة فيقول لا أدخل حتى يدخل 
والدي» وفي لفظ آخر لا أدخل حتی يدخل آبي ۷۲ . 
(۲) سقطت من (ر). 
(۳) سبق تخریجه . 
(4) لم اجد من خرجه. 
(۵) سقطت من (ر). 
(1) الحبنطی: هو الستبطیع للشيء. الممتنع امتناع طلب لا امتناع إباء (تاج الصروس (۱۷۷/۵) مادة 
"حبئط *. 
(۷) آخرجه أحمد (۰)۱۰۵/4 والطبراني في الکبیر (۱۰۰۶) (۰)4۱۱/۱۹ وقال الهيشمي فى مجمم 
الروائد (۲۵۸/4) فيه علي ين الربیع. صعیف 
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۱ بط 


الإيضاح في أصول الدين ابو اس علي ابن الزاغوني 


ومن ذلك ما روي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه صلى على طفل فقال اللهم 
اجعله فرطأ لوالديه وشفیعاً / لهما۲ ومعلوم أنه لا يسأل ما لا سبيل إليه» ولو كان 
ذلك لأنكر عليه؛ ومعلوم أن هذا دعاء مشروع في حق الأطفال إلى زماننا هذا لا 
بوجد له نکیر. ۱ 

و احتج الخالف با روي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه قال: "من قتل 
نفسه بحديدة» فإنه (يجأ)"' بها يوم القيامة بطنه في النار خالدا مخلدا فيها(») قالوا: 
وهلا ذنب من فروع الإيمان وهو (مخلد)(*) به. (ولو6*) كانت الشفاعة جائزة 


(لکانت)۲2 في حق هذا 

واحواب(: أن هذا محمول على من قتل نفسه مستحلاً لذلك ومن استحل قتل 
نفسه كفر بذلك» وخلد في النار ولا تنفعه الشفاعة. 

واحتج بقوله تعالی : ما للظالمين من حمیم ولا شفيع يظاع » [غافر: 18]. 

والجواب: أن الظالین هاهنا الراد بهم الكفار وآولك لا تلحقهم الشفاعة والله 
تعالی قد (سمى) 2١١!‏ الکافر ظالا بقوله تعالی: ومن لم یحکم بما آنزل الله فك 
هم الظالمون 4 [للانده: 40]. 


)١(‏ لم أجد من خرجه. 

(۲) سقطت من (ر). 

(۳) یجا: بفتح اوله وتخفيف اليم وبالهسز أي يطعن بها والاصل في يجا يوجا (فتح الباري 
۰ 

(4) صحيح: أخرجه البخاري :)751217/٠١( )٥۷۷۸(‏ ومسلم ( رقم ۱۷۵ (۱۰۲/۱) والنسائي في 
الصغرى ۰11/۶ والترمذي (۲۰۶/ (5837/4). 

(۵) في (ر) مخله. 

(1) في (ط) فلو. 

(0) في (ط) لکان. 

(۸) في (ط) فالجواب. 

(9) في (ط) فالجواب. 

(۱۰) في (ط) يسمى. 


۵۷۰ - 


الإيضاح في أصول الدين ايو الحسن علي ابن الزاغوني 

قالوا: معلوم أن دار الآخرة دار الجزاء والعدل واستيفاء الحقوق؛: فاذا أسقطت 
الذنوب وأزيلت العقويات بالشفاعات كان في ذلك إمراج لأهل الباطل في ذنوبهم» ثم 
(یتوکلون)(۱) على الشفاعة فيؤدي ذلك إلى فساد عظيم مع الخروج عن حقيقة الجزاء 
والعدل ورد الظالم وهذا غير جائز. 

قلنا: كما إن الآخرة دار الجزاء والعدل هي دار الإنعام والفضل» ومن الإنعام أن 
تُقبل شفاعة الشافعين في الذنبین» وقد بينا في مسألة قبول التوبة أن العفو والغفرة لا 
ينافي العدل؛ من جهة أنه إسقاط حق. ولهذا روي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه 
قال: 'إذا كان يوم القيامة نادى مناد ألا لا يقوم إلا من وقع أجره على الله / ۲۸۱/ 
فيقولون: من هذا؟ فيقول: من عفا عن أخيه السلم "!۰۴۳ وإذا كان العفو / محموداً ۰۸۱۷۷ 
في حق العباد وفيه الفضل والاحسان مع كونه فقيراً إلى عوضهء فالله (تعالى)””) 
الغني أولى بالمحامد والمدائح مع (غناء(*) وفضله. 


(۱) في (ط) يتكلمون. 
0 لم أجل من شرجه. 
(۳) سقطت من (ر). 
(4) في (ط) غنائه. 


- ۵۷۱ _ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


.لا يلد الله تعالى في الثار مذنبي المسلمين» بل يعذبهم بذنوبهم أو بعضها ويقبل 
فيهم شفاعة الشافعين فيخرجهم من النار. وذهبت طوائف من المعتزلة (إلى)17) أن 
الله تعالى يخلد في النار كل من دخلها من المسلمين. 1 

والدلالة على ما قلناه ما روي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه قال: "يخرج قوم 
من النار بعد ما (امتحشوا(۳) وصاروا فحماً فيلقون في نهر الحياة» فينبتون كما تنبت 
الحبة في حميل السيل» ثم يدخلهم الله الجنة مکتوباً على جباههم هؤلاء 
ابلهنمیون "۲۱ وهذا حديث صحيح مشهور نقله الائمة الثقات؛ وتلقته الامة 
بالقبول. وروي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه قال في حديث الشفاعة: "فیخرج 
الله تعالى من النار من قال لا إله إلا الله في عمره (مخلصا)(۹) مرة واحدة» وفي لفظ 
آخر في حديث الشفاعة: *(فلا۴(6) يبقى إلا من حبسه القرآن"(") يريد به من آخبر 
الله تعالى عنه أنه مخلد لكفره. ش 

ودليل آخر: قد ثبت للمذنب اللي وصف الاسلام» وله خخصال من خصال الإيمان» 
فلو جار لقاتل أن يقول يسقط حكم ما ثبت من إسلامه وإيمانه لما ثبت من ارتکاب 
ذنوبه لجاز أن يقول قائل: بل يسقط حكم ما ثبت من وه وخطاياه لما ثبت من 
إسلامه» وخصال إيانه» ويقفان (على)" سواءء بل هذا القائل آرجح من وجهين: 


)١(‏ سقطت من (ط). 
(۲) في (ر) امتشحوا. 
(۳) سبق تخریجه . 
(4) سقطت من (ط). 
(0) في (ط) ولا. 
(1) سبق تخريجه. 
(۷) سقطت من (ط). 


- 0۷۲ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


احدهما: أن العفو عنه من باب الإنعام والفضلء (والله)' تعالى أهل (ذلك)(۲) 
ووليه» وذلك مما یدح عليه على ما قدمنا. 

والثاني: أن الاستیفاء بقدر الجريمة لا (أكثر)" من ذلك من باب العدل والله تعالى 
العدل الذي لا يجور في حكمه» والذي ذكروه يمنع من استعمال العدل» ومن استعمال 
الجود والفضل وذلك يقتضي الذام والله تعالی / يتنزه عن ذلك. ۷۲ ب/ 

واحتج الخالف بان الله تعالی / لم یذکر احداً دخل النار إلا وذکر أنه خالد فیها ۲۸۲/ ر 
فاذا ثبت أن هذا الذنب الرتکب للکباثر الذي مات مصراً علیها لا شك أنه يدخل النار 
ويردهاء وأنه يستحقها پذنبه فإذا دحل النار وجب أن لا یکون له سبیل إلى النجاة 
منهاء لائه لم يرد ذلك في القرآن وما روي في السنة فأخبار آحاد لا توجب العلم فلا 
نترك القرآن الذي ثبت بالتواتر بطريق مظنون. 

وابلواب(*): أن جميع ما ذكر فيه الخلود وارد في الكفارء فأما في أهل الذنوب 
من (امل)(*) الملة فلا ذكر لهم في ذلكء ولا مساواة بينهم وبين الكفارء ولهذا نفى 
الله تعالی الساواة بينهم بقوله تعالى: «أَفمن كان مُؤمنا کمن كان قاسقا لا یستوون 4 
«سبد: ۱۸] ومثله في القرآن كشير. وقوله تعالی: ‏ ون مک لا واردها كان على ربك 
حتما مُقَضيًا ([3) تم ننجي الذين اقرا ونذر الظالمین فيها جديا [مریم: 0۷۱ ۰۷۲ وقوله : 
« وآخرون مرجون لأمر الله ام يعذبهم وما يثوب عليهم 0 [التوبة: 6٠١١‏ وقوله: 
«وآخرون اعترقوا بذتوبهم حَلَطُوا عملاً صالحا وآخر سينا عسى الله أن يتوب عليهم » 
[التوبة: ۱۰۲]. هذه الآيات تدل على آنهم یعذبون بذنوبهم لا غيرء وإذا ثبت هذا فليس 
الأخبار الواردة معارضة للقرآن بل موافقة له فلا يؤدي القول بها إلى إسقاط القرآن. 
(۲) في (ط) لذلك. 
(۳) في (ر) لأكثر. 
(4) في (ط) فالجواب. 


(0) سقطت من (ط). 
() سقطت من (ط). 


كرون 5 


۳ط 


۳ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


القضايا الواقعة على الموجودات من حسن وقبيح وواجب ومحظور وجائژ» ومدح 
وذم وثواب وعقاب وأمثال ذلك متلقاه من الشرع» ولم يثبت؛ شيء منها بالعقل. وهو 
اختيار عامة مشايخنا. وكان أبو الحسن التميمي(۱) من اصحابنا يقول: إنها من قضايا 
العقل وهو قول العتزلة(۲). 

والدلالة على ذلك من طريقين: أحدهما: النقل» فمن ذلك قوله تعالى: « وما كنا 
معلبين حن تبث سول الإسراء: ]٠١‏ أخبر الله تعالى في هذه الآية أن العذاب إثما هو 
ببعثه الرسل لا بالعقل / وعلى قولهم إنه بالعقل. ومن ذلك قوله تعالى: « ولو أا 


أهلكتاهم بعذاب من قبله نالوا ربدا ولا أوسلت إِلَينا رسولا فش آياتك من قبل آن ندل 


ونخزی » [طه: ۰۲۱۳4 ومن ذلك قوله تعالی : لا يكون للثاس على الله حجة بعد 

الرسل ) [انساء: 0۱5۰ /_فدل على أن العقل ليس بحجة ملزمة» وإنما هو آلة موصلة. 
والطريق الثاني المعقول: فمن ذلك أنه لو كان العقل طریقاً إلى الحكم (بق ضیق)۳ 

لوجب أن يتسلط على كل القضاياء ونحن نعلم انحصار العقل عن كثير من القضايا 


() عبد العزيز بن الحارث أحد فقهاء الحنابلة الكبار» ولد سنة سبع عشرة وثلاثمائة» توفي في ذي 
القعدة من سنة إحدى وسبعين وثلاثمائة. راجع ابن أبي يعلى : : طبقات الحتابلة (۲/ ۰4۱۳۹ 
الخطيب: تاريخ بغداد /٠١(‏ 2)477 معجم المؤلقين (۲4/۰). 

(1) أكثر أهل السنة على أن الواجب والحظور والثواب والعقاب أحكام متلقاة من الشرع وهو مذهب 
الأشاعرة» آما الحسن والقبح فالعقل قد يدرك حسن بعض الأشياء وقبحها وان فاعل الحسن ممدوح 
وفاعل القبيح مدموم لكن لا يترتب على ذلك حصول الثواب أو العقاب على الفعل أو الترك إلا بعد _ 
ورود الشرع. ويرى المعتزلة أن الحسن والقبح عقليان وأن فاعل الحسن يستحق الثواب وفاعل القبيح 
يستحق العقاب وان لم يرد بذلك شرع وكذلك ما دل العقل على وجوبه ففاعله مثاب وان لم يرد 
بذلك شرع أيضاً. انظر ابن تيمية: مجموع الفتاوى (۰)۳۶۰۳۳4/۸ عيد الجبار: الملختصر فى 
اصول الدين (۰۲۳۲/۱ ۰)۲۳4 البخدادي: اصول الدين (ص۶ ۰۲ ۲۵ الجرجاني: شرح الواتف 
(۱۸۱/۸): الجويني: الارشاد (ص۰)۲۲۸ اللالكائي : شرح اصول السئة (۱۹۳/۱). 

() في (ر) بقضیته . 


۵۷ ل 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


حتى يبقى فيها متحيرأء يدخل فيها على سبيل (القهر)(١2‏ والغلبة» فمن ذلك واجبات 
العبادات بأسرها (الوضوء)۳) والصلاة والصوم والزكاة والحج ليس شيء من قضاياها 
وصورها واحوالها إلا والعقل محجور (عليه)7؟ فيه» ممنوع من الوقوف على معناه» 
ومن ذلك المقادير والعدودات فإنها أيضا لا (يهتدي)!؟2 العقل إليها مثل تقدير التصاب 
(بخمس من الإبل تارة6() وتارة بعشرء وتارة باکثر» وكذلك سائر نُصب الزكاة 
وأعداد الرکعات؛ وأعداد أشواط (الحج)22 والطواف والسعي وأمثاله» وكذلك مقادير 
العدة فمنها شهر ومنها ثلاثة أشهر ومنها ثلاث حيض وأمثال ذلك» وإذا أثبت هذا 
بطل أن تكون القضايا مضافة إليه» إذ لو كان كذلك لا التزم قضية يأباها ويعجز عن 
تحصيل معناهاء ألا ترى أن الشرع لما كان قاضياً لم تنخرم عنه قضية» وهذا جلي 


واضح. 
قالوا: هذه القضايا التي ذکرتم ون عجز العقل عن فهمها إلا أنه قد وثق فیها 
بحكمة الْکلف الُلزم» وأنه وضع قضایاه على المصلحة» غير أنه آخفی عنا الوصول 
إليها فسلمنا لذلك وهذا ما عرفناه بالعقل فما خرجنا عن قضية العقل فيه. 
قلنا: انقباضه عند الببحث عن فهم المصلحة والحكمة تسليم لغيره / ودخول في ۱۷۳ب/. 
قضية من سواه على وجه القهر والقسر. 
وهذا كاف في تقصيره» ونقصه عن العلم بحقائق الصالح. والوقوف على غاياتهاء 
(وٍن)(۷) اطلاعه على ما ظهر لا بسبب أبداه من نفسهء وإنما هو تعليم تسلمه من غيره 


)١(‏ في (ط) الفهم. 
(۲) سقطت من (ط). 

(۳) سقطت من (ط). 

() بالاصل "یتهدی " . 

(۰) في (ط) "في الاپل تارة بخمس" . 
() في (ط) في. 

(۷) سقطت من (ط). 
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۶ ر 


۶ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


غير أنه لا (مرن6() عليه وأنس بهء وبعد (عنه)(" البتدي به قضى (بانه)" مستفاد 
من عنده» وهو في هذه الدعوى كاذب قطعاء (ويشهد) ۶ لهذا شیتان: 
أحدهما: آنا / نعلم ونتحقق أن العقل إنما يصل إلى (العارف)*؟ بالملابسة والتجربة 
وإلا فلو نشأ الانسان بحكم ألوحدة» وعاش على الانفراد والعزلة» لخفي عليه عامة 
أمور دنیاه ولم يقف على مطلوب أمر. ويشهد لهذا أن من لم يارس الأعمال لم يثبت 
له الاختيارء ولم يوصف بالرشدء ولو كانت الأمور من قضايا العقل لعلمها بنوادر 
الأحوال» ويشهد لهذا أن الله تعالى افتتح آپانا آدم بتعليم الأسماء كلها فدل على أنه 
لا سبيل للعقل بنفسه إلى ذلك. 
والثاني: آنا نعلم ونتحقق آن العقل محبوس في القلب أو الرأس على احتلاف 
الناس فيه محجور عليه في التصرف بنفسه» وإنما يصل (لی)) العارف بوسائط 
الآلات والادوات من السمع والبصر وبقية آلات الحس» وهذه الآلات اما توصل إليه 
صور الموجودات وكيفياتها وتأثيراتها إلى غير ذلك مما ندركه بالآلات المدركة فهو يحمل 
عنهاء ويتصرف (فيما توصله)(۷ إليهء فأما أن يكون ذلك ابتكاراً من نفسه فلاء وإذا 
ثبت هذا علمنا أنه لا معرفة للعقل بشيء إلا بطريق البلاغة والخبر لاغير» وهذا جلي 
واضح لا خفاء به. ۱ 
قالوا: الادوات توصل إلى العقل الصور والکیفیات؛ واشواص» فیتصرف فیها: 
تصرف الطبیب في آلة الصيدلة. والقضایا حکمه / وتعریف الاعیان والصفات منقولة 
إليه . 
(۱) في (ط) قرن. 
(1) في (ر) عنده. 
(۳) في (ط) أنه 
(4) في (ط) وشهد . 
( في (ر) معارف 
(1) سقطت من (ر). 
(۷) في (ط) فيها بوصلة. 


۳ و ز ۳ 


قلنا: اعلم أن القضايا يتعلمها العقل» ويتصرف في فهمها (أما)(١2‏ في إنشاء أمر 
يبديه من قبل نفسه فلاء وهذا جلي واضح. 

واحتج المخالف بأن قال: إذا أنصف الانسان من نفسه علم (یبداهة)(۳) العقول أن 
الإحسان حسن» والإيلام قبيح» وأن من أنعم على إنسان نعمة والاها واستدامهاء 
وحصل له نفعها أنه يستحق عليه الشكر فيكون شكره واجباً عقلگ (وانا۳(6) لا 
نحتاج في ذلك إلى شرع حتى لو آنکر ذلك منكر استجهله العقلاء وأزروا على عقله؛ 
ولو لم يكن ذلك من قضية العقل لافتقر الامر فيه إلى شرع؛ وهذا معدوم. 

والجواب: أنه إنما نسلم لهم / هذه الدعوى لو كان العقل سابقا للشرع أو منفرداً 
عنه في رمان ما ونحن نعلم أن الله تعالى افتتح هذا العالم الإنسي بالاب الأكبر آدم» 
وآنه أرسله إلى ولده وعلمه الأسماء كله! (فجمیع)() ما تدعيه العقول يسلم لها فيه 
الدعوی إذا لم يكن سبقها من وطأ لها التعريف ووقفها على المطلوب. 

ولأنا لا نتکر أن العقل يدرك (بعضص)*؟ الأحوال ويعلمهاء إما بالعادة الطردة أو 
بالأنس أو باستخراج التعليل ويكون بذلك موافقاً للشرع السابق له والقاضي عليه 
لكنه جهل سبقه إليه» فظن أنه المبتكر له» فان كثيراً ما أتى به الشرع جلاه بالبيان 
والبرهان عن العقل حتى لصق به وقبله» واستقرت صحته عنده» ثم بقيت المعاني 
متداولة ونسي البلغ» وكذب النتحل الدعي. ومثل هذا لا يعول عليه. 

(وآما)" قولهم إن شكر المنعم يجب عقلاً فليس بصحيح» بل كثير من العقلاء 

يقولون: إن شكر المنعم لا يجب عقلا» من جهة أنه لو قيل لنا: من المنعم؟ لقلنا من 
فعل الاحسان مجاناً» لا برغب عنه في عوض ولا تحصيل بدل» إذ كان طالب البدل 


)۲( في (ط) ببدیه . 
(۳( في (ط) ولانا. 
)4( في (ط) بجميع . 
)0( في (ر) ببعض. 
() في (ط) فأما. 


¥ 2 


۰ ر 


٤۷پ‏ / ط 
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ومحصل العوض تاجراً لا منعمآ محستاء فلو كان الشكر / عنه واجباً لافضی إلى 
خروجه عن الإنعام» وهذا جلي واضح في أن (شكر)(1 المنعم لا يجب عقلا. 

قالوا: لو كان العقل لا يقضي بالوجوب لوجب إذا حضرنا منتحل للنبوة لا يجب 
علينا سماع قوله ولا النظر في معجزتهء وذلك يؤدي إلى أنه لا يتسبع الرسول ولا 
نلتفت إلى قوله» وما يؤدي إلى ذلك فهو قول محال لما يؤدي إلى إبطال الشرائع . 

قلنا: إذا ثبت أن الله تعالى افتتح العالم بنبوة أبيهم آدم؛ فإغا وجب عليهم 
الاتباع (للأنبياء)('2 ومطالبتهم بالمعجزات نقلا (عنه)"؛ لائه عرفهم أنه ما من أمة إلا 
وسيبعث فيها نبي وأنه لابد له في نبوته من إثبات معجزة فطالبوه بذلك واتبعوه عند 
ثبوت حجته؛ ولان النبي (صلى الله عليه وسلم)(*۲ في ظهوره بالشرع يجري مجرى 
الدعي الطالب بالحق / لخصمه والاصل في المطلوب (براءة) ذمته من حق. إلا أن 
العلائق حدوثها ممكن» فلابد للمدعى عليه من مطالبة المدعي بالحجة إما ليظهر 
العلائق الملزمة فان عدمت فليبقى ذلك المدعى عليه على حكم الأصل» وهذه قضية 
شرعية يقبلها (العقل) ولا يأباها وقد (مرنت)" عليها العادات واستقرت في 
النفوس ويحقق هذا أنه لو قال آنا نبي ولكن ليس إليكم لم نطالبه بالبينة على نبوته 
(وصحة) دعواه؛ لانا أبرياء من٠دعوته‏ (فعلمنا)(؟ أن هذه قضية شرعية انس بها 


العقل وعمل بها. 


)١(‏ في (ر) الشكر. 

() في (ط) اتباع الأنبياء 
)۳( في (ط) عنهم. 

(8) سقطت من (ر). 
)6( في (ر) براة 

(0) في (ط) العقول. 
)۷( في (ط) مرت 

(۸) فو (ط) ؛ نصحة. 


۵۷۸ 
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فص ل 


إرسال الرسل من الله تعالی إلى عباده آمر جائزه وذهبت طوائف من (الملحدة)() 
والبراهمة والدهرية إلى أن ذلك غير جائز» وحكي عن طائفة من اللحدة أنهم قالوا 
الرسالة جائزة لكن الرسول إلى كل إنسان ما آناه الله من العقل . 

والدلالة على قولنا أنه قد ثبت بالادلة القاطعة أن للعالم إلها (یلکهم)(۲) وان له 
عليهم حقاً بمقتضى الملكة. وقد ثبت تقصير العباد عن / النهايات في العلم» حتى تجد 
كثيراً من العلومات قصروا عنهاء واحتاجوا فيها إلى قبول الأخبار لتقصير العقول عن 
بلوغها إلا بطريق التلقي والنقل. والسر الذي يستند هذا إليه أن الإله الواحد انفرد 
بالعلم الكلي» فلو استغنى العالم عن آخنهم عنه لادی ذلك إلى مساواتهم له في 
العلم؛ وذلك أمر نعلم فساده قطعاً ويقيناً وعليه أدلة جلية قاطعة» وإذا ثبت افتقارهم 
إلى دقيق العلم وغوامض الحكمة وعرفان ما يجب له على العباد» اقتضی (ذلك)(۳) 
جواز مبلغ یتصبه لهم ليوصلهم من ذلك إلى ما خفي عليهم ما لا تتم استقامتهم إلا 
به . 

ودليل آخر: قد نجد تباين العقلاء في كثير من المسائل واختلافهم في تحسين 
مستحسن وتقبیح / مستقبح» وقد يتعلق كل واحد من المختلفين بأمر یری وقوفه معه 
ولو كان العالم يستقلون بنفوسهم ويستغنون بعقولهم في جميع ما يحتاجون إليه 
لاتتضی ذلك أن تزول الشبه (عنهة)7؟2 » ويقفون بأجمعهم على الحجة الوجبة 
للخلاص العقبة للسلامة ولا علم تباينهم في ذلك جداً وأن كل واحد منهم يعيب على 
الآخر مسألة ويوافقه في آخری. دل على ارتضاء كل واحد منهم عقل صاحبه فيما 
(؟) في (ط) يملكه. 


(۳) سقطت من (ر). 


امه 


۷۵۰ عل 
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وافق والطعن عليه فيما خالف . وهذا إقرار من الكل بالتقصير والحاجة وذلك يوجب 
افتقارهم إلى |خبار الباري تعالى لهم بما خفي علیهم. وهذا دليل كاف في تجويز 
إرسال الرسل جلي واضح . 

قالوا: الاختلاف الواقع بينهم عند الاشتباه لا يعطي خروج الكل عن (الاصابت)(۱). 
بل يقضي بإصابة واحد وخطأ آخره فإذا قد ثبت أن كل العقول لا تخرج عنها كل 
الإصابة» فقد حصل الغنى لهم عن اعلامهم / با (علموه)20 ووصلوا إليه» ولو أن 
ذلك القاصر اتسع زمانه» وأجاد نظره ساوى المصيب في الوصول إلى الحق غير أنه 
عوقته عوائق فیبقی على تقصيره. ونحن لا ننکر تقصیر الآحاد ولا نجيز حروج الق 
عن الكل . 

قلنا: السائل ثلائة أقسام : آحدها: قسم اتفقوا على معرفته والتساوي فيه . والثاني : 
(قسم۳) اتفقوا على جهالته وأنه لا سبیل لهم إليه. والالث: قسم تنازعوا فيه. 

فالقسم الأوسط يوجب افتقار الكل إلى من يوقفهم على الصواب فيهء وقد وجد 
في ذلك مسائل جماعة منها علم الكواكب وانتقالاتها (وآسمائها)(*) وصورهاء ومنها 
علم اخواص والطبائع» ومنها ما يجب (لاوله) من الحقوق الثابتة بمقتضى اللكة التي 
یحصل بها رضاه. والقسم الاخیر وهو ما اختلفوا فيه فيفتقرون إلى إزالة الاشتباه وبیان 
محض الق فيه كالذي قبله وهذا يبطل ما قالوه. 


(۱) في (ط) اصله. 
(۷) في (ط) عملوه. 
(۳) سقطت من (ر). 
(4) في (ر) وأسماژها. 
(5) في (ر) للااله. 


- ۵۸۲ ۰-2 
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الشرائع على ضربين: 

أحدهما: معلوم يستند في تحصيله إلى الخبر. فهذا مما لا يجوز دخول النسخ فيه 
وذلك مثل إثبات / الإله ومعرفة ما يستحقه من التوحيد والأسماء والصفات وأمثال 
ذلك» ولهذا تساوت الشرائع في جميع ذلك. ولم يختلف فيه. والاصل في هذا أن 
دخول النسخ على الاخبار الحضة يؤدي إلى الكذب وقد استوفینا ذلك في مواضع منها 
أصول الفقه. ومنها كتاب ناسخ القرآن ومنسوخه. با يغتينا عن الإطالة هاهنا وانعقاد 
الإجماع عليه كاف فيه ولذلك لم نفتفر إلى الإسهاب. 

والضرب الثاني : المعلومات التكاليفية من الامر والنهي. فهذا مما يجوز دخول النسخ 
عليه فيجوز أن تأتي ملة من ذلك ثم تأتي (ملة أخرى بعدها)(١2‏ بنسخها أو (بنسخ 
كثير)" من أحكامها / وذهبت طوائف اليهود إلى أنه لا يجوز نسخ الشرائع» ثم 
اختلف وا فقالت طائفة منهم لا يجوز ذلك شرعا ولا عقلأء ولا وجد ذلك اصلگ 
وقالت طائفة آخری منهم يجوز ذلك عقلاً ولا يجوز شرعاً وقالت طائفة آخری يجوز 
شرعاً ولا يجوز عقلاً» وقال قوم منهم يجوز نسخ الاخف بالاغلظ فأما بمثله أو دونه 
فلا. وهذه المسألة بنوا عليها أمر عيسى ونبينا محمد -عليهما السلام- فمنهم من قال: 
إنهما كانا محتالين ولا نيوة لهماء ومنهم من قال: (نهما)( كانا نبيين إلا أنهما لم 
يبعثا بنسخ شريعة موسى لأن النسخ لا يجوزء ومنهم من قال في عيسى ذلك» فأما 
محمد صلى الله عليه وسلم فإنهم قالوا إنه بعث إلى العرب والامیین فأما إلى بني 
إسرائيل فلم يبعث إليهم . 

والدلالة على جواز النسخ في الجملة يقع بطريقين: أحدهما بطريق الدلالة عليه؛ 


() في (ر) كثيراً. 
(۲) سقطت من (ر) 


3 ۵۸۳ _ 
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والثاني بطريق الوجود والوقوع. فآما الدلالة عليه فتفول: الشرائع الاعر فيسها موقوف 
على إرادة الُشرّع الکلّف عند قوم وغلى المصلحة جند آخرين . 

فان كانت موقوفة على الإرادة المطلقة فليس بمستبعد. أن يريد الرید أعوا من الامور 
في (زمان دون زمان)(۱ وفي حق قوم دون قوم» (وهذا)!!2 نجده واقعاً فيما ینت 
وإرادة الانتقال في ذلك تتلو البدايةء الثابتة / فإنه كما أزاد أن يبحث زيداً دون عمرو؛ 
واراد أن يكون أحد الرجلين رسولاء والآخو موسلا الیه» فكذلك يجور أن يريد 
تكليفه امرا دون غيره وهذا جلي واضح لا إشكال فيه وان كان الامر مبنيباً على 
المصلحة فقد تختلف المصالح باختلاف الاشخاس تازة وياختلاف الازمان أخرى. وقد 
يكون الامر مصلحة على صفة ومفسدة غلى ضفة» وقد يكون حسنافي وقت قبيحا 
في وقت / 7( فاقتضى ذلك جواز النسخ والتغيير وهذا واضح جلي . 

قالوا: كلا الأمرين لا يقستضي جواز النسخم. آسا على قول القائلين يأن التكليف 
موقوف على الإرادة» فان الإرادة مضبوطة بالصحة التي تنم من التناقض والعبث» 
وفي النسخ تناقض وعبث كما أن النبوة عندكم موقوفة على الإرادة وان كانت مضبوطة 
بالصحة» حتى لا يكون النبي کاذباً زلا مجنونآ وأما على قول القائلين بالصلحة ففاسد 
من جهة أن الشيء متى كان مصلحة وجب أن لا ينقلب إلى فنسادء ولا يجوز 
الانحراف عنه مع کونه مصلحة. ۱ 

قلنا: الإرادة مشروطة في حق الحكيم بالصشة. فإذا ثبت لسلمراد مقصود صخيج 
معلق بزمان أو شخص حتی زال بزوال الزسان أو الشخص كان ذلك بهیداً عن العبث. 
محروساً من التتاقض وهذا یعلمه كل عاقل هن نفسد؛ فإن الاتتقال عن الراد لیس 
بممنوع منه وفي نسخ الشرائع مقصود صحيمء وهو الابتلاء الذي يظهر مسه القبول 
والطاعة والانقیاد والتسليم وترك الاعتراض وقد شبه الله ثعالى عللى 2297 ذلك بشوله : 
(9) بالاصل رلهذ" 
(0) سقطت صر ۱۷۷ من (ط) مر. آول.هتا" 
(44 یر مو حوده الاصل 


„ ۸ 
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وإذا بدا آية مکان آية وله آطلم بما یل او ما أنت مفتر بل أكترهم لا يمون » 
[التحل: 60١١‏ وإذا ثبت فيه مقصود صحیح؛ ومطلوب معتبر لم يدخل في حيز العبث» 
وأما المصالح فلا يبعد أن يكون الشيء مصلحة في زمان دون زمان» وفي حق شخص 
دون شخص على ما قررناء ولهذا العبادات عندهم تختص بواضع» وهي الهياكل 
العدة دون غيرهاء ويحل صيد السمك إلا في يوم السبت وأمشال ذلك؛ فبان بهذا أن 
المصالح تختلف على ما ذکرنا. 

الطريق / الثاني: وهو وجود ذلك ووقوعه على وجه لا يدفعه إلا معاند لا يلتفت 
إليه» وذلك أنه قد ثبت من شريعة آدم وأنبياء بعده أنه يجوز للانسان أن يتزوج بأمه 
وباخته وابتته» وجميع محارمهء وعلى هذا دين المجوس الذين ينتمون إلى |دریس» 
وذلك مرفوع في دين موسى منسوخ بعد أن كان شرعاً وكذلك کان العمل في السبت 
مباحآء وصيد السمك فيه مباحاً واغا حرم ذلك في رمان موسى. ومن ذلك الشحوم 
كانت مباحة في الدين السالف» وإنما حرمت في (دين)!1) موسى بعد أن مضى برهة 
من زمانهء وهي مباحة. ولو تتبع ذلك لكثرء وإذا كان ذلك واقعاً موجوداً فدخلوا فيه 
والتزموه كان امتناعهم منه فيما بعد ذلك آمراً باطلاً. 

واحتج المخالف: بان اختيار ما يختار دين ويصلح للرضاء ليس ذلك إلا لما هو عليه 
من وصف الصلاح والحسن واستحقاق المدح لتابعه» وافا هو كذلك لا هو عليه من 
صفاته النفسية وصفات النفس لا تتغير ما كانت النفس باقية» والاعراض عن الحسن 
والمصالح وهو على ما به أمر محال» وقد ثبت أن شريعة موسى صلاح وحق ودين 
مرضي لله عز وجل» فلا وجه للرجوع عنه مع بقائه على صفة المدح والصحة. 

والجواب: أنا لا نقول أن ما شرع من الدين صالح لنفسه وعینه» وإنما هو صالح 
لإرادة الشارع له والدليل على هذا أنه قد يكون الشيء بعینه على صفة حسناء وعلى 
صفة أخرى قبيحاً. كالوطء إذا استند إلى عقد كان مباحاً وحسناً وان كان على صفة 
الزنا كان قبيحاء ولو كان الحكمان ثابتين له لنفسه ولعینه لا جاز أن يتغير عن ذلك 


)۱( كررت في (ر). 


0488 _ 


۰ ر 
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بحال؛ ولأنا قد بينا أنه قد يكون الشيء صالخا في حق شخص (دون شخص)۱* ألا 
ترى أن التكليف صالح في حق موسى وهارون ومن وافقهما ولا صلاح فيه في حق 
فرعون وهامان ومن وافقهما في مخالفة الشرع» وكذلك قد يكون صلاحاً في زمان 
دون زمان فإن ترك العمل في السبت صلاح/ 29 وفي غير السيت لا صلاح فيهء ولهذا 
تجب العبادات في رمان دون زمان۰/۰ ويحرم فعلها في زمان دون رمان» وفي مکان 
دون مکان. آلا ترى أن من دينهم أن الصلاة في الهياكل حسنة وفي غير الهياكل 
الخاصة بخلاف ذلك» وکذلك.قد كان إباحة السبت زمانآ قبل موسى (صلاحا)(۳) ثم 
صار في حق الناس في زمان موسى غير صالحء على ما قررنا ذلك فيما تقدم من 
الأشياء المنسوخة . 

واحتج بأنه إنما يختار الختار أمرا ويراه صواباً إذا ظهرت له صحته ومصلحته 
وحسنه» فذا انتقل عنه فلا يكون الانتقال عنه إلا على سبیل البداء وهو أن یظهر له من 
فساده ما لم يكن ظهر حين اختیاره. وهذا ما یجور في حق من تضفی عليه الامور 
وحقائقهاء والله تعالی لا يجوز في حقه ذلك. 

والجواب؟: أن البداء يخالف النسخ» وذلك أن النسخ هو علم الامر بحال 
(الناسخ)* حين علمه بحال النسوخ؛ والبداء أن يخفى عليه الثاني في حال اختباره 
للامر الاول وإذا اختلف البداء وأمر النسخ وجب أن يكون آحدهما غير الآخر. 

ومما يحقق هذاء وهو أن الله تعالى صرف العالم باختلاف الصفات والاحوال 
(وتغبيرها)" (وتقلبها)۳ فتارة يكون الانسان نطفة» وتارة يكون مضغة» وتارة يكون 
(1) من هنا موجود في (ط). 
(۳) في (ط) صالحاً. 
(:) في (ط) فاطواب. 
(۵) في (ر) الناس . 
() في (ط) وتغيبرها. 
(۷) في (ط) وتعلیمها. 
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الإيضاح في آصول الدین آیو ان علي ابن الزاغوني 
علقة» وتارة عظماً عليه لحم وعصب» وتارة طفلاً» وتارة صبياء وتارة غلاماء وتارة 
شاباًء وتارة كهلاء وتارة شيخاء وتارة حياء وتارة ميتاء وتارة منتقضاء ولا يدل ذلك 
على إثبات البداء في حقهء بل إنما هو اختيار الأحوال وإظهار الحكمة فيها على ما بينه 
في كتابه واستخرجه العلماء من الحكم في ذلك» وهذا ظاهر لا خفاء به» فكذلك لا 
يبعد أن يكون في الخطاب مثل ذلك ولا فرق / . 


- OAV 


۸ط 


۲ ر 
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فصل 


نبينا محمد صلى الله عليه وسلم نبي (رسول)(۱) بعثه الله إلى جميع العالمين» 
وذهبت (طواتف)(") اليهود والنصارى إلى أنه ليس بنبي» وقالت طائفة يسيرة منهم هو 
نبي إلى العرب لا إلى بني إسرائيل ." 

والدلالة على نبوته ظهور المعجزة / على (يده)" وذلك أن المعجزة هي دليل النبوة 
والرسالة» وإنما سمي دليل النبوة والرسالة معجزة من جهة أنه يعجز عنه جميع العباد 
إلا بمعونة من الله تعالى لواحد يخص به» ويحصل له بطريق (لهي» فهو بذلك ناقض 
للعادات؛ خارج عن المعهود المتعارف الذي تنتهي القدرة إلى مثله أو إلى ما يقاربه. 

وقد وجد ذلك على يد نبينا محمد صلى الله عليه وسلم عدة مرار كثيرة. فمن ذلك 
القرآن» وهو معجزة دائمة باقية» لا تزول ولا تتغير وجه (العجزة)(*) منه من وجوه. 

أحدها: صحة نظمه الظاهرة الأساليب التي لا يقدر أحد من العالم على الإتيان 
بشيء منهاء فإنه يأتى بالقصة مرة باللفظ الوجيز البليغ الذي لا ينقص بقلته عن تحصيل 
ما يراد منه» ويأتي بها مرة باللفظ الطويل فلا يزيد بذلك عما وقع الامر علیه وذلك 
ما عجز عنه البلغاء والفصحاءء ومن ذلك أنه اشتمل على آخبار ماضية من آخبار 
الأمم والائبیاء» وكانت صحيحة معروفة عند التابعين للأنبياء والكتب. 

ولهذا نبه على ذلك بقوله تعالی(*: « وه في زیر الأولين4 [الشعراء: :015 وقوله: 
0۳ هذا لفي الصحف الأول ر03 صحف إبراهيم وموسئ » [الأعلى: ۰۱۸ 15] وقوله 
تعلی (): أو يكن لهم آية أن يعلمه لا بني إسرائيل © [الشعره: ۰0۱9 
(۷) سقطت من (ط). 
(۲) في (ط) يديه . 
(4) في (ر) المعجز. 


(0) سقطت من (ط). 
() سقطت من (ر). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 

ومن ذلك أنه اشتمل على حوادث ستقع مستأئفة فكانت كما أخبر» ومن ذلك قوله 
تعالى: اتم لج غُّت الروم 7 في أدنى الأرض وهم من بعد علبهم میفلبون » 
[لروم: ۱ -۳] وقوله تعالى: هو الذي أرسل رسوله نهد ودين الحق ليظهره علی الذین 
کله وتو کره المشركون » المف: 1٩‏ 

ومن ذلك أنه محفوظ من الاختلاف (الفسد)) والاخبار التناقضة؛ بل هو مستمر 
على / الصحة؛ يشهد بعضه لبعض. ويشهد لذلك قوله تعالی: « ولو كان من عند غير 
الله َرَجَدُوا فيه اخلافْا کیرا 6( «س..: 'لماء وهذا وأمثاله ما يدل على إثبات نبوته؛ 
لأنه لو كان هذا القرآن شعرا أو سحراً أو كلام البشر لما عجز جميع الناس أن يأتوا بمثله 
أو بمثل شيء منه» ولكانت الهمم مع التقريع الوجيع وطلب الرئاسة والرفعة أن يبادروا 
ولو واحد منهم فيآتي بمثل / سورة منه فى صحته» وأسلوبه ورصفه وكانوا يستغنون 
بذلك عن القتال» والقتل (ونهب)(۳) الاموال» وسبي الذراري. فلما مالوا عن ذلك 
معرضين علمنا أنه معجزة حق وبرهان صدق جاء من عند الله تعالى لا تدفع حججه» 
ولم يؤت نبي من الأنبياء مثل هذاء ولا مثل شيء منه. 

وما (يقوي)9) إثبات القرآن معجزة للنبي صلى الله عليه وسلم أن كل نبي بعث 
في أمة (فیما(۹) غلب من أحوالهم كان ما يؤيده الله به من العجزة من جنس ما 
يدعونه ويتتحلونه» ويتداولونه بينهم» فيكونون به أبصر وبصحته وفساده أعرف» حتى 
إذا تحيروا في معرفته وقصروا عن كنهه علموا أنه لیس من طوقه ولا من قدرته مع 
كونه واحداً منهم قوي ذلك بأنهم لا يعرفونه بالتعرض لتلك الصناعة؛ فبعث موسى 
في رمان السحرة» فكانت معجزته انقلاب العصا حية؛ وبعثٌ عيسى في زمان الطب» 


(۱) في (ط) المفسر. 
(۲) في (ر) لوجد. 
(۳) في (ر) والنهب. 
(4) في (ر) يقوي هذا. 
(5) في (ر) فما. 
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۳ ر 


(۹ 


۶ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فاحبی الموتى وشفی من الأمراض بإذن الله (تعالی)(۱) وبعث نبينا صلى الله عليه 
وسلم في رمان (الفصحاه(۳) والبلّغاء الشعراء والطّاب الذين يعرفون النظم والنثرء 
ويدعون كمال الصناعة فيه على اختلاف فنونه وأقسامه» فجعل القرآن حجته ومعجزته 
حتى إذا تیقنوا انفراده بالبلاغة والجزالة والفصاحة» التي یقصرون عن مثلها مع كونه 
مثلهم علموا أنه ليس من كلامه ولا من قوله» وهذا جلي واضح. 

وقوي الامر في ذلك بان انحصروا / عن الإتيان بمثله مع المبالغة في عداوة النبي 
صلى الله عليه وسلم وعنادهم له» ورضوا ببذل نفوسهم في فنون العظائم ثم استمر 
الامر على ذلك (زمناً بعد رمن)۳۱) وناساً بعد ناس» وقد فزع كل قوم عندما يعجزهم 
إلى أن يلتمسوا جميع الصناع وأرباب الخبرة لیستنصروا بهم على المعجزات» ولهذا 
أرسل فرعون في المدائن حاشرين وجمع السحرة فلما عدم ذلك في حق القرآن علمنا 
أنهم قد عجزوا عنه» واستقر ذلك فيهم وثبتت الحجة به قطعاً ویقینا. 

ومن ذلك ما تظاهرت به الأخبار / واشتهرت به (الروايات)7؟؟» واستفاض بين 
الناس أن النبي صلی الله عليه وسلم حن إليه الجذع الذي كان يستند إليه إذا (حطب 
فاتخذ) منبراً سواه فسمعه الناس حتى جاء إليه فاحتضنه فسکن» وقال: لو تركته 
لحن إلى يوم القيامة. ومن ذلك ما روي أن التبي صلى الله عليه وسلم صعد إلى حراء 
وهو عاشر عشرة فاهتز الجبل ققال اللبي صلى الله عليه وسلم: "اسكن حراء فما 
عليك إلا نبي أو صديق أو شهيد" فسكن ابلبل. 
(۲) سقطت من (ر). 
(۳) في (ط) زمان بعد زمان. 
(4) في (ط) الرواية . 
(5) في (ر) إذا خطب لها اتخذ. 
(1) صحيح: أخرجه مسلم (۲4۱۷) (۰)۱۸۸۰/4 وأحمد (۱/ ۰۱۸۷ والترمذي (۳۹۹۹) (0/ 376) 


(۳8۱/۰) وابن حبان (19487) (١۱/۱٤٤)ء‏ وابن ابي عاصم بالفاظ متقارية (۱8۳۷ - ۱44۷) 
(۱۲۱/۴ - 1۲۲). 
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ومن ذلك أنه قل الاء فأخذ قعباً فيه ماء يسير فوضع يده فيه فجعل الماء ينبع من بين أصابعه 
حتى شربوا وسقوا. ومن ذلك أنه أشبع الخلق الكثير من الزاد اليسير في بعض مغازيه. 

ولو تتبعنا ذلك رج به كتابنا هذا إلى حد الإطالة وقد تقصينا ذلك بأسانيده في 
غير هذا الباب» وهذا منه كاف شاف. 

وقد اختص ثبينا محمد صلى الله عليه وسلم بما لم يكن لنبي غيره من الأنبياءء 
وذلك أن الله تعالى افتتح هذا العالم الإنسي بالاب الأكرم آدم - عليه السلام - وأراه 
نورا في وجهه فسأل عنه فاخبره بان هذا نور نبي أختم به الانبیای يقال له محمد صلى 
الله عليه وسلم» ولم يزل ینتقل من ظهور الأكارم إلى بطون العفائف / ويبشر به كل 
نبي ويحثهم على الإيمان به إلى زمان ظهوره» وهذا لم يكن لنبي قط . 

قالوا: هذا الذي أوردتهوه (نقول)7١2‏ وروايات تدعونها آوردها الآحاد ولم تصدر 
بطريق يوجب العلم» ومثل هذا لا تثبت به النبوات والشرائع ولا يشبت به ما يوجب 
القطع واليقين» وقد كان في زمانه طوائف من اليهود والنصارى وغیرهم ولم ينقلوا 
ذلك ولا رووه» ولو كان ظاهراً لاكدوه» ومثل هذا لا يكون حجة في هذا الأصل. 

قلنا: أما ظهور ما ذكرناه (وشیاعه)(۲) فمستقر بين العالم لا يعارضه أحد بنکیر إلا 
على سبيل التجاهل والعثاد» فإنه ما من أحد إلا ويعلم أن في الارض كتاباً يقال له 
القرآن هذا لا ريب فيهء ولا شك فمنهم مؤمن بهء ومنهم كافر. وأما بقية العجزات / 
التي ذكرناها فما أحد له (أدنى)27 آنس بالدين أو له همة ببعض التعرف ممن هو منا أو 
من غيرنا إلا وقد سمع بذلك وعرفه» إلا آنکم ومن ظاهركم من خالفنا ينكر ذلك 
إنكار كفر وعناد» وذلك لا يرفع ظهوره ولا يقطع ثبوته» وما هذا من حالكم بسعید» 
فإنكم قد غير اسلافكم وعلماؤكم كثيراً من شرائع أنبيائكم وطال عليها الزمان فثبت 
التغيير واستقر التبديل» فأنتم إلى جهالة ما نقله غيركم وإنكاره وتغييره أقرب» وما أنتم 
(۱) سقطت من (ر). 


(؟) في (ط) وشياعته. 
(۳) سقطت من (ط). 
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۱۹۵ ر 


4ط 
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في هذا إلا كمثابة من أنكر ما روي لموسى وعيسى عليهما السلام من المعجزات على 
سبيل العاندة وطالبكم بنقلها من طريق يصح فلم تجدوا إلا ما تأثرونه عن أسلافكم 
فقال لا اومن بهذا ولم يثبت عندي صدقكم ومثلکم ليس (عندي بمأمون) 2١7‏ فیقف 
بكم الأمرء وتعجزون عن نصرة نبيكم وإثبات حجته. 

فإذا / قلتم فهذا موجود في كتابكم نبوة موسى وعیسی» فنقول ليس هذا المسمى 
هو الذي تنتحلونه ولا (قسکون)(۲) بشريعته لان كل واحد من هؤلاء بشر بنبوة نبينا 
وأمر أتباعه |ذا ظهر أن یتبعوه» ومن تدعونه نبیاً لكم تزعمون أنه أخبر أنه لا ينسخ 
شريعتي (شريعة)"' والقائل لمثل هذا كاذب مدع لا نعرفه يصدق ولا يصلح أن يقيم 
شريعة (فتبقون)7؟2 ولا حجة لكم. 

قالوا: قد تظهر مثل هذه الأحوال على طريق الشعبذة تارة بأن يكون بمساعدة تمده 
في تتمة ما خفي» وتارة بطريق التخيل والتجورات والسحرء وتارة يظهر الله ذلك 
بطريق الابتلاء والامتحان» حتى يتميز القائم بواجب الاجتهاد في فهم المعجزات 
بقرائئها ما سواهاء وليس كل (واحد) يقوم بذلك فيهلك بمثل هذه الاحوال العاجز 
الضعيف العلم الذي لا أنس له بالتجارب ومعرفة العادات وما يوافقهاء وما يجوز ولم 
(يقع)21 وغير ذلك. 

وقد ظهر مثل ذلك في حق فرعون فروي في تفسير قوله تعالی: ‏ وهذه الأنهاز 
تجري من تحتي 4 [الزغرف: 0۱] قيل كان إذا وقف وقف الماء لوقوفه» وإذا مشى جرى 
الاء معه» وهذا كان سبب (ضلاله)" وهلكته ودعواه أنه / إله لأنه توصل إلى إظهار 


(۱) في (ط) امون عندي. 
(۲) في (ط) تتمسكون. 
(۳) سقطت من (ر). 

)٤(‏ سقطت من (ط). 
(0) في (ر) أحد. 

)١(‏ سقطت من (ط). 
)۷ في (ط) ضلالته . 
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ذلك (بسبب)(۱) من أسباب السحر والحيل» ولهذا لما ورد موسى إليه (فقلب)" العصا 
حية فزع في ذلك إلى حيله وسحره فأحضر حمية من السحرة ليرتادوا في نصرته» 
ومثله ما يروى في آخر الزمان أنه يظهر الدجال فيقتل رجلاً ثم يحييه فما يؤمنكم أن 
يكون ما رويتم عن نبيكم من هذا القبيل» فلا يجوز الثقة به ولا الانقياد لقوله. 

قلنا: لعمري إن مقام الاشتباه وعسر حل الشبه (علی)(۳) آرباب التقصير في العلم 
والضعف في الفهم؛ والتاركين للرياضة في مقامات الاجتهاد مهلكة / (ومذلة)0)ء 
وهو الذي نراه آخلده بكم إلى الكفر والهلکة» وهو الذي نراه (جحد)7* الق مع 
ظهوره» وخفي عليكم فهم حقيقته» وال فلو نظرتم في معجزات نبينا محمد (صلى 
الله عيه وسلم)؟ بهمة تام وفكرة (ثاقبة)7) لوقفتم فيها على الصواب والإصابة. 

فأماما أوردتموه في حق فرعون فإن الذي ذكرتموه من وقوف الاء لوقوفه 
(وجريه) (مشیته6؟ لم يصح نقله» ولا أثبته آرباب الحذق في الرواية بحال فليس 
ما يعول عليهء ولو صح والعهدة على ناقله» وكذلك ما يظهر من المسيح الدجال عند 
ظهوره وأمثال ذلك» فإنه اقترن به ما يدل على فساد أمرهء وذلك أنه لا يخلو أن يثبت 
ذلك بحيلته فيه وبقدرته في (صنعه)۱ ٩۱:‏ أو بمعين (تم أمره) 2١١7‏ فيه به» فإذا كان ذلك 
بقدرته فلم لم يظهر ذلك في غير الماء فإن القدرة إذا كانت ثابتة فكل ما يدخل نحت 


)١(‏ في (ر) سبب. 
(۲) في (ط) بقلب. 
(۲) فی (ط) على أن. 
(4) في (ط) منزله. 
(5) في (ط) وجحد. 
(1) في (ر) عليه السلام. 
(۷) في (ط) باقیة. 
(۸) في (ط) وجريته. 
(9) في (ط) لمشيته. 
(۱۰) في (ط) صنعته. 
(۱۱) في (ط) ثم أقره. 
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القدور ممكن جائز ثبوته» ولا بد أن يظهر ولو مرت ولا لم يظهر ذلك في غير الماء مثل 
أن تسیر الديار بسيره ويحبى المطر بإشارتهء وتطلع الشمس من مغربها بإذنه وأمثال 
ذلك. وان كان بفاعل فعله سواه» فالعظمة (والالوهیة۱(6) لذلك الغير ويه أحق» إذ 
قد ثبت عجز فرعون عن الاستقلال به» وأحسن أحواله في ذلك أن يكون (کنبي)() 
من الأنبياء أظهر الله على يديه معئجزة» فكان الواجب عليه أن يطيع القادر علیها 
وينسب الالوهية إليه لقدرتهء فاما أن / ينسب ذلك إلى نفسه مع ضعفه وعجزه فذلك 
يدل على أنه متخن بذلك» مصروع بالآفة الداخلة على عقله في ذلك. 

وما يحقق هذا ويوضحه أنه إذا رای من نفسه أنه يشارك المخلوقين الربوبين في 
المسمية» ويحتاج إلى إمداد جسمه بالأغذية والاطعمة» ونبذ فضولها والاستعانة 
بجوهريتها إلى غير ذلك مما لا يفارق فيه العاجزين ويلحقه / بالمربوبين المصنوعين. ثم 
إنه يدعي مع ذلك الشروج عنهم مع الجسميةء والعلو عليهم مع الساواة في الذات 
والنفسية فذلك يدل على أنه جاهل بنفسه مضيع لأمرهء وهذه العلامات والادلة كافية 
للعالم بها أنه ليس للألوهية أهلء وأنه كاذب في قوله؛ لانه قد ثبت بالقطع واليقين 
أنه لا يشارك الإله العوالم في الجسمية ولا في الحاجة ولا يشاركه غيره في مثلية ولا 
كيفية» ولا (يشبهه)(؟) في شيء من صفاته بوجه من وجوه (الشبه)7؟) فمن (حفی)(9) 
عليه ذلك من نفسه دل على أنه في عداد المجانين لا غيرء وما المجنون إلا من استتر 
عنه معرفة ذلك مع وضوحه؛ وهذا جلي واضح في تكذيب فرعون في دعواه. 

وكذلك كل من ساواه ولو أتى بكل معجز» لانه بذلك قد عجز عن فهم العجزات 
وشرائطها لان من شرطها أنه لا يرتكب مع إظهارها ما يناقضهاء فكأنه في هذه الحال 
)١(‏ في (ر) وإلهية . 
(؟) في (ط) کثیر . 
(۳) في (ط) شبهه. 


(4) في (ط) التشبيه . 
)2 سقطت من (ر). 
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کمن أظهر معجزة توجب الاستماع لقوله» والإخلاد إلى تصديقه. فقيل له قد ثبت 
لك ما تريده فإلى ماذا تدعوء فقال: أعلمكم أني في حديثي کاذب. وأنا عسجزتي 
کافر» (فهو)(۱؟ وان أتى بالمعجزة إلا أنه أخل بشرطهاء ولم یات با يوافقهاء فلم تغن 
عنه المعجزة شيا في إلحاقه بمن لا معجزة لهء فأما الأنبياء فعلى خلاف هذه الحالء 
ولانا إذا عارضنا بهذه المعارضة أحد الأنبياء صلوات الله (عليهم)" لإبطال الشقة 


بمعجزاته كان هذا طريقاً إلى إبطال ما نبوة الباقين» وكل سؤال يستوي في (ضرره)(۲۳ / ۲۹۸/ ر 


الخصمان فینقلب على الحتج به» فتبطل سحجته» فهو عند أهل التحقيق سؤال باطل لا 
يجوز الاعتماد عليه ولا پلزم قبوله لأنه مفسد للكل مع القطع اليقين أنه لايد (آن 
یکون)(*) احد الطريقين صحيحاء وما يؤدي إلى القول بإبطال الصحيح المقطوع به 
باطل قطعاً / . 

قالوا: فبماذا تتکروه على من يقول إن (ما)* أتى به صاحبكم مکن جائز غير 
خارق للعادة وقد أتى بمثله ناس (کثبرون)(؟ فمئهم من عارض القرآن بثله» ومنهم 
من نبع الاء من بين أصابعه لكن روي بنقل الأحاد» وتناساه الناس على (تقادم)(۷) 
الازمان» أو تركوه لقلة الإحفال به (آو۷6" تواصى أهل ملتكم على كتمانه ومحوه 
والمنع من نقله فبقي ما رويتم عن صاحبكم مثله. 

قلنا: هذا في معنی السوال الذي قبله في أنه ينعكس علیکم فیقال: ما يؤمنكم أنه 
ظهر من الكذابين» ومن لم يدع النبوة من قلب العصا حية» وخرجت يده بیضاء 
(۱) سقطت من (ط). 
(؟) سقطت من (ر). 
(۲) في (ر) ضرورة. 
(4) سقطت من (ط). 
(۵) في (ط) من . 
(1) في (ط) کثیر . 
(۷) في (ط) مقادم. 
(۸) سقطت س (ر) 
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وکانت له مثل ما أظهر موسى» حتى قال الجهال المتعمدون للكذب في الرواية أن 
موسى لما أفاق من غشيته حيث خر صعقاً عند تجلي الرب للجبل قام والعصا في يده 
وهو يقول سبحانك تبت إليك» فکشف الله عن بصره فرأى مائة آلف إنسان كل واحد 
منهم في صورته قائم وبيده عصاء وهو يقول سبحانك تبت إليك» فناداه ربه: يا 
موسى» لا تحسبن أنك وحدك في أرضي يقال له موسىء انظر إلى هؤلاء فكل واحد 
منهم مثلك» وفي قصتك واسمه موسى. ومثل هذا قول لا يجوز سماعه ولا پلتشت 
إليه بحال لأن فيه إبطال الشرائع بأسرهاء ولانه لو كان مثل هذا وافعاً من واحد من 
الناس لم يجز أن يتوالى كتمانه (ويخفى أمره)(١‏ مع اهتمام الناس بثله» ووجود 
الشرف والفضيلة في القادر علیه» واعتماد القاصدین لإبطال نبوة من يدعي الإعجاز 
بمثلهء وهذا ما يبعد اتفاق الناس عليه» ووقوعه محال إذ (لو)" كان لظهرء وپان. 
وما (یحقق)(۲ ما قلناه أن عدداً يسيراً / من الجهال قصدوا الإتيان بمثل القرآن فأتی 
بعضهم الفاظ ركبكة» وبعضهم أتى بألفاظ خشنة مستوعرة فما (آخفی)4) ذلك بل 
نقل» وأول من عشر به من آمن بالقرآن حتى يعلم / أنهم راضوا الأمور» وبالغوا في 
الطلب (فلم(۹) يخف عليهم آمر» ومن ذلك ما قاله مسيلمة الذي ادعى النبوة وتسمى 
بالرحمن يعارض سوراً من القرآن؛ منها أنه عارض سورة «والنازعات غرقأه فقال 
(والزارعات زرعا)() فالحاصدات حصداء فالطاحنات طحنا فالآكلات أكلاً إهالة 
وسمن وقال في موضع آخر: يا ضفدع بنت ضفدعین» نقي أو لا تنقي» لا الماء 
تدرکین ولا الشارب تمنعين» وقد نظرت کتاباً ذکر أنه يحوي على جمیع ما قاله مسيلمة 


(۱) في (ط) ويختفي آثره. 
(۷) سقطت من (ط). 

(۳) في (ط) يحقق مذا. 
(4) في (ط) خفي . 

(5) في (ط) ولم. 

0( في (ط) والنارعات زعا. 
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من معارضة القرآن (فكله)(١)‏ على نحو هذا ما (نسبته)۲۱) إلى صاحبه فضيحة وانتحاله 
حالة قبيحة» وكفى به على مدعيه معرة» ولو كان ما سوى هذا مما يصلح لظهر واشتهر 
وبان» (فكان)7) لا بيناه دعواهم في ذلك باطلة قطعاً. 

قالوا: فما تنكرون على من يقول إنما أعرضوا عن ذلك إهواناً بالأمرء وقلة مبالاة 
به» وأنه ليس فيه كبير أمر يبحصل غرضاً ولا مطلوباً إما لكونه دعوى باطلة لا سبيل 
إليهاء وأنه اتتحل ذلك «ولا6*) اصل له أو أن له أصلاً لكنه لا يصلح مثله أن 
(یحتج)(*؟ به ولا يستدل به» قأما لغير هذا فلا. 

قلنا: هذا قول باطل آما تركه لأنه لا يجوز أن يوجد مثله بقدرة العباد فصحيح الا 
أنه قد ظهر بقدرة الله على يدي من يدعو إليهء فان قالوا ما رأيناه أو ما صح عندنا 
نقلناه إليهم على وجه يثبت فيزول هذا الطریق» وأما تركه لهوانه فمحال أيضاً من جهة 
أنه قد اجتهد الاکابر في مثل شيء منه فعجزوا وكيف يستهان بمثله وقد ثبت لصاحبه 
الدولة والمملكة ودانت له الأمم وذلت له البریت» وقهرهم بالسيف وباهلهم فيه/ ۸۳۰۰ د 
وقرعهم بالعجز عنه فبان بهذا أن قولهم في هذا السؤال باطل لا أصل له. 

قالوا: أنتم ادعيتم في دینکم ما يدل على أن / المعجزات لم ينفرد بها الانبياء وأنها ۱۸۲ب/ط 
لا تختص بهم» ويجوز مشاركة غيرهم لهم في مثلها وجنسهاء ولهذا أثبتم في كرامات 
الأولياء ما لا بقدر عليه احد من العباد ولا هو (من)29 الجائز إلا بالله تعالی» 
فاجزتم لانسان صالح أن يصل في ليلة من بخداد إلى مكة ثم یعود من ليلته كما قلتم 
إن نبیکم أسري به في ليلة من مكة إلى بيت القدس ثم عاد من لیلته وأنه قد يأخذ 
الولي راد یسیرا فيدعو ويبرك عليه فيكفي الكثرة؛ ويلقئ بعضهم ماء في السراج أو 
(۱) في (ط) وكله. 
(۲) في (ط) يستند. 
(۳) في (ر) وكان. 
(4) في (ط) فلا. 


(۰) في (ر) يتبح. 
(1) في (ط) في. 
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خلا فيقوم مقام الدهن في إيقاد المصباح» وأوردتم من ذلك أشياء كثيرة تزيد على الع 
فأين مع هذا اختصاص الأنبياء. أو تقولون إن (مثل)(۱) هذا من الممكنات الجائزات» 
وما لا يختص بالأنبياء فهذا قول يبطل إثبات العجزات وأنها تصلح لإثبات النبوة. 

قلنا: إثبات الكرامات دلالة على صحة المعجزات» وذلك (أنا)!؟) إذا وجدنا رجلا 
لا خبرة له بدقيق الحيل» ولا معزقة له بأسباب السحرء ولا صنعة له في الخاریق 
وأنواع الشعبذة يلازم الخلوة» وينفرد بالوحدة» ولا یتبصر بالشاهدات والتجربة» 
يواصل خدمة ربه فيوليه إحدى هذه الكرامات» ويظهرها على يده فالانبياء بذلك 
أولى؛ ولان بين حصول ذلك على سبيل العجزة وحصوله على سبيل (الكرامة)9) 
أشياء منها أنه إذا حصل ذلك للولي لا يتحدى بهء ولا يدعو إليه (ولا بفشتخر په(8) 
على طالبیه» وأكثرهم یری كتمانه والسکوت عنه» (ویجعله)(* من باب الإسرار التى 
يغار عليها أن يطلع علیهاوالمجزات بخلاف ذلك / ۰ ۱ 


)١(‏ سقطت من (ط). 
(۲) في (ط) أنه. 

(۳) في (ر) الكرامات. 
(4) بالاصل يتخيره. 
() في (ر) ویجعل . 
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الفول فر ]لاه امه 


أبو احسن علي ابن الزاغوني 


الإيضاح في أصول الدين ابر الجسبن علي ابن الزاغوني 


1 ۱ 0 


الامامة تراد لفظ السياسة بالشرع وإقامة الق بالعدل وتدبیر (آمور۱(6) البلاه 
والعباد با يوجب الصلاح ورعاية الشغور والجيوشء / يا یعز به الدين ویتتبشر به 
الحق» ویندحض به الباطل والکفر» (والبدع والظلم)"ء وکف الايدي المادية ونصرة 
الظلوم إلى غير ذلك ما تستقیم به آمور الناس عامة۳. 

ونصبة الامام القائم بذلك فرض على الكفاية» ومتی اجتمعت الامة على ترك إمام 
ینصبونه عصوا كلهم وأثموا. وذهبت طواتف من الدهرية (والملجدة)!؟؟ وغيرهم إلى 
أن ذلك غير واجب بجال» ووافقهم على ذلك طائفة يسيرة من أهل الاسلام(؟. 


() في (ر) الأمور. 

(۲) في (ط) والظلم والبدع. 

(۳) عن تعريفب الامامت وضرورة نصيها ینظر : ابن خلدون: القدمة / دار القلم پیروت / اف ۱۹۸4م/ 
ص (۰۱۹۰ ۰۱۹۱ ابن قيمية: السياسة الشرهية / دار الهلال / پدون/ ص (۱۰۳ - ۰6۲۵ 
د.صلاج الدين بسيوني: الفکر السياسي عند الماوردي / ط ۱۹۸۳ 0V)‏ - مهلل AT)‏ - 46(« 
د مصطفی حلمي: نظام ۱ جملافة في الفکر الإسلامي / دار الأتصار / ص (۳۸۷ - ۳۸۸). 

(8) في (ط) اللاعده . 

(۵) 'تفق السواد الاعظم من المسلمين على وجوب نصب الامام» ولم يشذ عن هذا الإجماغ إلا النجدات 
منها امخوارج والاصم والفوظي من العتزلة قالوا إن الأمة غير محتاجة إلى [مام وإفا علیتا رعلی 
الناس أن نقيم کنتاب الله عز وجل فیما بينناء يقول القاضي عبد الجبار مصوراً مذاهب الناس في 
الإمامة “اخستلف التاس فى ذلك جلى وجوه ثلاثة؛ فمنهم من لم يوجبها أصلاً وهم الأقل ومنهم 
مر أوجبها عقلاً رمنهم من أوجبها سما" . وقد فصل الرازي ذلك بان الذين قالوا بوجوبها عقلاً هو 
الجحاحظ والکعبي» وأبو الجبسين التصري . والذين قالوا بوجوبها سمعاً هم أهل السئة واکشر المعتزلة 
+ الريدية. وفريق آوجبها على الله لطفاً وهو قول الشيعة الائني عشرية. انظر عبد الجبار: المغني / ت 
د عيد الخجليم محمردهء د سلیمان دنيا / المؤسسة المصرية للتأليف والترجمة / القسم الأول 
۱ ۷ البرختي فرق الشيعة / ت د عبد المنعم الحقني / دار الرشاد / طا ۱۱۲ه 

۲۰ (صر ۲۲۳. اين خلدون المقدمة / (ص ۰)۱۹۲ ابر دابويه القمي: الإمامة والتبصرة مر 
الجيرة ط دار الرتصي / ط۱. ۲۸۱۹۸۵ (صر ۳۵ وف بعده ) الرازي معالم اصول الدين / ت 


- ٩ ا‎ 


7/2 


۸۲ ر 


۴۳ سبط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


والدلالة على ذلك أن الله تعالی افتتح هذا العالم الانسي بادم أبي البشرء ووصفه 
قبل إيجاده للملائكة بقوله تعالی: إني جاعل في الأرض خليفة 4 للبترة: ۳۰) فاخبر الله 
تعالی أنه ينصب من یستخلفه في أرضه» والاستخلاف ما هو على آمر يراد حفظه 
واصلاحه وتقويمهء (وإجراء)(١)‏ الامر فيه على قانون السياسة ورعاية المملكةء وهذا 
تيه من الشرع أن الله تعالی لم يترك الارض مهملة عن ناظر مب‌اشر ينوب عن الله 
اس بإقامة شرعه واستیفاء حقه . 

وما يحقق ذلك أن الله تعالی ثثى بذکر ذلك في حق داود بقوله تعالی : یا داوود 
اقا نیز سکن مولع قي ل عن سل اه 
اص: ]۲١‏ وفي هذه الآبة زيادة على الاستخلاف الأول في الذکر؛ لانه آخبر أنه جعله 
خليفة (في الارض)۳۱) ليحكم بين الناس بالحق» وهذا يدل على أنه نا ثم الأحكام 
ويثبت العدل بمن يتولى ذلك ويقوم به. 

وما بحقق هذا أن الله تعالى تلا ذلك في حق هذه الامة بإجراتهم على سنن الامم 
السالفة في ذلك بقوله تعالی: ( وعد الله الدين آمنوا منکم وعملوا الصالحات لیستخلفتهم 
في الأرض كما استخلف الدين من قبلهم ولیمکنن لهم دينهم الذي ارتضئ لهم للم / 
من بعد خوفهم أمنا 6 [النور: ۰۲۵۰ وفي هذه الآية دلالة على أنه مستخلف من هذه الامة 
رجالاً يقومون باق كما استخلف في الذين من قبلهم» وهذه / الآيات تدل على 
حسن الاستخلاف والتنبيه على القصود بهء وما هذا سبيله أقل أحواله أن يكون فرضا 
على الكفاية. 

ودليل آخر: وهو أن الله تعالى جمع العالم على افتقارهم إلى من يسوسهم 
= عبد الرؤوف سعد / الكليات الأزهرية / (ص۰۱۳۳ ۶ الجرجاني: شرح المواقف (8/ ۰۲60 


1 د. مصطفى حلمي: نظام الخسلافة في الفكر الإسلامي / (ص۰)۳۹۵ د. فيصل عون / 
قراءات في الفلسفة السياسية / مکتبة رأفت سعيد / (ص۲4۵). 


(۱) في (ر) واجری. 
(؟) سقطت من (ر). 
(۳) سقطت من (ر). 


1 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ويرعاهم ويكون مقدماً عليهم» وأن الناس عند إهمال ذلك يتسارع الظالون إلى الظلم؛ 
والآحاد يقصرون عن اعتماد العدل وفي ذلك فساد (کثیر۲(6» وخطر عظیم» فاقتضى 
ذلك وجوب سد هذا الخلل بنصبه من يقوم في الناس بذلك؛ ولهذا لم يخل عصر من 
الأعصار» ولا وقت من الأوقات (()۳ وفيهم مقدم يرجعون إلى طاعته ويتحاكمون 
إليه في قضاياهم (لی)۳) وقتنا هذاء وحثت (الشرائع)(*) على ذلك» وأقرت شريعتنا 
علیه» وأجمعوا بعد رسول الله صلى الله عليه وسلم على إقامة الخلفاء بعده من غير 
نكير» وإذا ثبت هذا شرعاً وعقلاً (واجتمع) الناس عليه كان من خالف الإجماع 
راكباً للضلال وخارقاً للإجماع فلا يعتد بقوله. 

قالوا: معلوم أن المقدم على الناس إنما هو واحد منهم يساويهم في عقولهم ويقاربهم 
في آرائهم. ويدانيهم في تدبيرهمء فإذا كان الناس هكذا فالبعيد افتقار الإنسان إلى 
مثله واستقلال الامر في حقه بظهيره» وعدم الإصلاح في نفسه إلا بنظيره» فإذا كان 
الامر كذلك ظهر أنه لا حاجة بنا إلى من نذل له منا ونکلفه أحوالنا. بل ينهض کل 
واحد برأيه وبعقله وبقوته» وبما وهبه الله له من الفهم والبصيرة وحسن النهضة» 
وينصب الق آمامه» ومعلوم أن مسائل العمل ظاهرة وأدلتها بینت» والحسن حسن لا 
يستره شيء والقبيح قبيح ينفر عن نفسه لا سيما على رأي من يقول الحسن حسن 
لعينه» والقبيح قبيح لعينه» ثم تعارف الناس واتفاقهم على التفريق / بين القبيح 1١864‏ 
والحسن / إنما هو بعقولهم ومعارفهمء فإذآ كل واحد منهم مستقل بنفسه عمن سواه ۲۰۳ ر 
فلا حاجة (به)۳؟ إلى تقليد من سواه. 

قلنا: هذا يقابله ما تنطوي عليه النفوس عند الإهمال من العز والرفعة والظلم 


)۱( في (ط) كبير. 
(۲) سقطت من (ط). 
(۲) في (ط) وإلى. 
(4) في (ط) الشارع 
(5) في (ط) وأجمع 
(1) في (ر) ينا 
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والقهر والاستطالة والشروع في أسباب السوء وانواع الفساد» وما زال الناس في 
الجاهلية يتفاخرون بالقوة والغلبة والظلم وأخذ ما يريدون» وترك ما يكرهون وأنشدوا 
من ذلك: 
وإنا التاركون لا س خطنا 
' وإنا الآحذلون لا هوي( 
(ونشرب إن وردنا)" الماء صفواً 
ويشرب غيرنا کدرا وطن( 
ولو تتبع الإنسان ذلك في (آشعارهم)(*) كان (اکثر۹(6) من أن يجمع» وأطول من 
أن يحاط به» وشاهد ذلك عندنا ما نجده من نفوسنا ونعلمه من أحوالنا ونبادر إليه في 
زمان الاهمال وهذا مما امتن الله بالحفظ فيه على الناس بقوله تعالى: « أو لم يروا أا 
جعلنا حرم آمنا ويتخطف الئاس من حَولهم 6 (المكيرت: ۷ وقوله تعالى: « ولولا دقع 
لَه الاس بعضهم ببعض لهدمت صوايع وبيع وصلوات وساجد يك فيها انم الله كيرا » 
[الحج: .4] 
وفي القرآن من هذا كثيرء ولان إجماع الناس على هذا وافتقارهم إليه من أدل الادلة 
على إثبات الإلهية والحاجة إلى الربوبية» وأنه إذا كان آجادهم لا يتم استقامة الكل إلا 
بكلاءتهم ورعايتهم وافتقارهم إلى بارثهم» الذي لا يعجزه شيء» ولا يغلبه شيء ولا 
يخفى عليه شيء أولى واحری ولان هذا الطريق بعينه الاعتماد على مثله يؤدي إلى 
إبطال النبوات» وحصول الاستغناء عنهاء وقد بينا بالأدلة الواضحة والبراهين الشافية 


)١(‏ بالاصل وإنا الشاربون والتصحيح من العلقة. 

(۲) بالاصل رضينا والتصحیح من المعلقة . 

۳( الأبيات من معلقة عمرو بن كلثومء راجع: شرح القصائد العشر / دار الكتب العلمية / ت 
عبدالسلام الحوفي / ط١ء‏ ۱4۰۵ - ۱۹۸۵م / (ص۲۷۹ 6۲۸۶ د. صلاح ررق. 

(4) في (ط) آشعار العرب. 

(۵) في (ط) كثيراً. 


£ 
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جوازها ووجوبها وغير ذلكء وما يعارض (الدليل)7١"‏ القطوع به الموثوق بصحته قول 

باطل لا يلتفت إليه» (ولان۲(6) نهد في التعارف والعادات أنه لولا السلطان ذو 
(الورمة(۳) والولي الرادع لتفخم كل واحد يقوته على الضعيف بظلمه وقسره إلى غير 

ذلك ما نشاهده حساً ونعلمه یقیناً وتذعن العقول / بوقوعهء وكونه وظهور فساده /۴۰٤‏ د 
وشياع خطره» فما ذكروه معارض لذلك؛ ومعل هذا لا یجوز الالتفات إليه. 


() في (ط) يعارض من . 
رارق في (ر) ولا. 
(۳) في (ط) الورع. ووجد على هامش (ر) الورع: المئعة. 
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فصل 


الإمامة تختص بقريش دون سائر الباس» وذهيت طوائف من الخوارج وغيرهم أنها 
لا تختص بقريش» وهي صحيحة من (ساثر)(۱) الناس» وذهبت طوائف الشيعة إلى 
آنها تختص بال علي - رضي الله عته ‏ دون سائر الناس» والدلالة على أنها لا تتعدى 
إلى غير قريش ما روي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه قال: "الخلافة في قريش ما 
بقي من الناس اثنان "۲۱ فخص الخلافة بهم ونفاها عمن سواه( . 


)١(‏ سقطت من (ر). 

(۲) صحيح: أخرجه البخاري »)۱٤٤/۱۳( )9/١5(‏ (۳۵۰۱) (0717/5) ومسلم (۱۸۲۰) (۳/ 1567) 
بلفظ: "لا يزال هذا الامر في قريش ما بقي منهم اثنان " . 

(۳) اختلف صحابة النبي صلى الله عليه وسلم في الإمامة أو الخلافة بعد وفاته صلى الله عليه وسلم 
على ثلاثة مذاهب. 
قوم قالوا: إنها ترجع لرأي الامة تختار من تشاء ليكون إماماً لها متى رأوا فيه القدرة على حراسة 
الدين وسياسة الدنياء ولا فرق في ذلك بين القرشي وغيرهء وكان هذا رأي أغلب الانصار من سكان 
المديئة» ولذلك طلبوها لانفسهم وآرادوا أن يبايعوا سعد بن عبادة سيد الخزرج. وأخذ برأيهم من 
بعدهم عامة المعتزلة وأكثر الخوارج» والحجة في ذلك قوله عليه الصلاة والسلام: "اسمعوا وأطيعوا 
وان ولي علیکم عبد حبشي ذو زبيبة' . 
وقوم قالوا: هي باختیار الامة أيضا ولكن لا تكون إلا في قريش» وهذا رأي أغلب المهاجرين» وأخخل 
برأيهم عامة أهل السنةء والحجة في ذلك ما روي من قوله صلى الله عليه وسلم: "الائمة من 
قریش *. 
وقوم رأوا: أن الأولى بها قرابة رسول الله صلی الله عليه وسلم والقدم فیهم علي - رضي الله عنه - 
لسابقته بالاسلام وحسن بلائه فيهء وقوله صلی الله عليه وسلم له: "الا ترضی أن تکون مني بمنزلة 
هارون من موسی إلا أنه لا نبوة بعدي*ء وکان هذا راي آغلب بني هاشم ومن شایعهم . 
ولعل السر في تخصیص قريش بالخلافة إنما هو ما كان لهم من العصبية والتقدم وبهذا یعترف لهم 
الناس؛ ولا ينكره عليهم أحد. فإذا كان الخليفة منهم لا ینتظر أن يعارضه أحد من القبائل الاخری؛ 
مهما يكن قدره عظيماء ويبنى على ذلك أنه لما كانت العلة هي العصبية التي بها يكون اجتماع 
الكلمة» وكانت عصبية قريش جاء عليها وقت ظهر فيه ضعفهاء حتى لم تعد قادرة على حماية 
البيضة ٠‏ (الدفاع عنها)؛ وكانث الشريعة مبنية علي العلل والحكم في كل رمان بحسبه كان من الممكن- 
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قالوا: لعل النيبي صلى الله عليه وسلم قال هذا على سبيل الخبر وأنه يقع ذلك. 
ناما أنها لا تجور فيمن (سواهم) 2١!‏ فلا 

قلنا: لا يجوز أن يرد مثل هذا ويراد به الحيرء بل الرد به الأمر من جهة أنه قد 
يجوز أن بقع في غيرهم لا سيما على مذهبكم فيؤدي إلى كذب الخبرء لم يبق إلا أنه 
ورد على سبيل الامر ومثله قوله صلی الله عليه وسلم "الاعمال بالنيات ""“ ومثله 
قوله تعالى في القرآن لا يمسه لا المطهرون 6 (الوقمة٠ ۷١‏ وقد ورد مثل ذلك كثير. 


ودليل آخر : قد ثبت أن الخلافة تستدعي انقياد الناس واتباعهم الإمام وقهر أرباب 
الرئاسات» وآربات الانساب» وأصحاب البيوت الرقيعة وغير ذلك؛ وصحة الانقياد 
والاستجاة إليه إنما تكون لمن هو أعلى منصباء وأجل قدراً وأشرف نسبآء وهذا أمر 
يعتاد الناس رعايته ویتداولونه» ویعتمدوه في ولاياتهم على قديم الوقت وحدیثه . 

واتفق / الناس أن الشرف في البيت والخصال المعظمة والخلائق الحميدة تختص 
بقريش» ولهذا كانوا یسمونها الخمس لقوتها وشجاعتها وغير ذلك ما هي عليه. ثم 
أكثرهم كانوا يختصون بالحرم ومكة. وکاد الناس يهاجرود إليهم من سائر البلاد يردون 
البيت الحرامء فكانوا (لصاحبة)۳۳ الناس يختارود / أفصح اللغات واحس الأخلاق 
واجمل السير وأقوم الامور فجمعوا اسساب التقدم فجاز أن يختص هذا الامر بهم؛ 
لانهم جمعوا المحاسن والمفاخر وغير ذلك . 

وعلى ذلك فاد الإمامة إنما تكون للأصلح وإد نم بكر قرشيآء وهو ما ر جحه الجويبي مع اشتراطه 

للقرشي. 


راجع " [تمام الوفاء في سيرة الخلفاء للخضري بك ص (۰۷ ۰6۸ مقدمة ابر حلدون (۰۱۹6 ۰۱۹۰ 
محاضرات في تاريح الراشدين د عبد الله حماز الدين ((ص4١)‏ 

)١(‏ في (ر) سواه 

(۲) صحيح: آخرحه السحاري رقم (۱) (4۹/۱ وأبو داود (۰ ۲۲) (181/5). والترمدي )١141/(‏ 
(/۱۷۹). 

۱ في (,) بمصاحه 


14۷ 


4۵ ط 


تک ر 


۵ب/ ط 
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واحتج الخالف بان مناط الولاية ما هو حسن الرأي والثبات والعلم والعدالة إلى 
غير ذلك من الاخلاق والصفات التي توجب التقدم وتوهل (للانقياد)'“ والتدبیر 
وذلك إنها یکون مبثوثاً في سائر الناس ولهذا نجد في غير قريش فضلاً کثیرآ. ونجد في 
قريش عَجرةً كثيرين فثبت بهذا أن الرعي إغا هو الاوصاف التي یصلح بها الامیر ونتم 
بها الولاية ويقر الناس لصاحبها بالأهلية وذلك ما هو (جواهر)(2 لا تختص بقوم 
دون قوم. 

والجواب0©: أن هذا الذي ذكرتموه مرعي في نصبة الاختيار ولا يمنع من إثبات 
شرط آخر يتم به الأمر ويستقيم به الحال» وقد بينا ذلك فيما تقدم با فيه كفاية. 

قالوا: معلوم أن الخلافة والإمامة فرع على النبوة والرسالة» ومعلوم أنه لم يرد من 
قريش نبي ما خلا نبينا صلى الله عليه وسلم فإذا كانت النبوة لا تختص ببيت فالومامة 
والخلافة بذلك أولى. 

قلنا: عامة الانبیاء كانوا من بني |سرائیل» وما بعث أحد منهم إلا في نسب من 
قومه فقد جمعهم أب واحد وهو إسرائيل / واسمه يعقوب» ولم يبعث من العرب إلا 
رجلان إسماعيل ونبینا صلى الله عليه وسلم» فقد وقعت النبوة ایضاً مخصوصة بارفع 
البيوت (والمرد)(؟) فيها إلى بيت معين ونسب واحد فلتكن الخلافة كذلك ولا فرق . 


(۱) في (ط) الانقياد. 


(۳) في (ط) فالجواب. 
(4) في (ط) المراد. 


TA. 
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فصل 


فأما الدلالة على الذين قالوا من الشيعة إنها تختص بآل علي (رضي الله عنه)20, 
فإنه لا يخلو أن يكون وجوب ذلك إما بنص أو إجماع أو قياس لا يجوز أن يكون 
ذلك پنص؟ لانه لو كان لنقل واشتهر» ولو روي لا خالفه أحد / ولا لم تثبت روايته ۱/۳۰۰ 
ولا نقل بطل ادعاؤهء وقد اشتغل الناس برواية أحاديث فیما دون هذا ما لا يعم به 
البلوی فتقل تارة مستفيضاء وتارة بالآحادء وتلقته الامة بالقبول» وتارة بالآحاد» ولم 
يطعن فيه طاعن» وها لم وج شيء مني انع على سا ونوا ولا سجور ا 
يكون ذلك بالإجماع لان كثر الأمة على خلاف ذلك لان اتفاقهم وقع على تقليد أبي 
بكر وعمر وعثمان ومعاوية» ومن ولي من بني أميةء ومن ولي من بني العباس 
وإذعانهم (لهم)" بالطاعة» وممن وافق على ذلك علي بن أبي طالب وعامة الصحابة 
والتابعين ومن بعدهم من غير نکیر» فبطل بهذا ادعاء الإجماع, ولو ادعى الإجماع 
على ضده. لكان ذلك سائغآء ولا یجور أيضاً عندهم إثبات (الاجماع)(۳ فإنهم يرون 
أن حجة الإجماع مرتفعة ولا سبيل إليهاء ومن المحال أن يحيلوا الصحة على ما هو 
عندهم محال؛ ولا يجوز أن يكون ذلك بالقیاس؛ لأنهم لا يرون القياس صحيحاء 
(ولا)(*) يحيلون (على)220 ما يحتاج إلى (حجة)۲؛ ولان القياس يعجز عن ذلك؛ 
فان العقل / لا يميز آل علي من آل عباس لأنهم من شجرة واحدة» وأكفاء في النسب ۸1۸١‏ 
والتكاح وغير ذلك» فلا وجه لتخصيصهم بذلك بالقیاس؛ وإذا بطلت هذه الوجوه 
عدمت الدلالة على ذلك فبقيت دعوى مجردة من حجة. فان ذكروا شيئاً من فضائل 
أهل البيت مما سنذكره في موضعه فهو مقترن فيما بعد بجوابه. 


(۱) في (ر) عليه السلام. 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) في (ط) اجماع. 
(:) في (ط) فلا. 

(5) في (ط) عليه على. 
(1) في (ط) حجته. 
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فصل 


الطريق الذي تستفاد به الامامة ما النصء وإما الإجماع . فأما النص فهو أن يقول 
فلان الإمام» والنص قسمان: 

أحدهما: النص من الشرعء وهو أن يقول الله تعالى أو رسوله فلان الإمام بعدي آو" 
بعد فلان وأمثال ذلك . 

والقسم الثاني : نص الإمام القائم بالأمرء وهو أن يقول الإمام بعدي فلان كما كتب 
آبو بكر في عهده إني (قد)7١2‏ وليت / عليكم عمر بن الخطاب. 

فأما النص الأول فصحيح لا شبهة فيه ولا مرية إلا أنه لم يحفظ في الخلافة نص 
صريح على شخص بعينه» إلا أنه (إن)" اطلعنا في المنصوص عليه على الصفات 
الموجبة فلا كلام؛ وان خسفيت علينا بض الشروط» وعجزنا عن ذلك فإنه على 


قسمين: 
أحدهما شرط يتحقق عدمه كالعاقل إذا جن أو كالموت أو امثال ذلك فهذا يزيل 
حكم النص لفوات سببه. 


والآخر مظنون يتردد الأمر فيهء وهو الشجاعة واليقظة والادة وأمثال ذلك» فان 
هذا قد يخفى أمره فهذا نبلم فيه إلى النص (لعله)" قد علم منه ما خفي علينا إن 
كان النبي صلى الله عليه وسلم قاله وإن كان في التنزيل فلا مرية ولا شك أن الله 
(تعالی)(1) عالم بحالة استحقاقه» وأنه اضاف الأمر إلى أهله كما استخلف آدم وداود 
وغیرهما . ۱ 

وآما اللص الثاني : فانه يجري الامر / فيه على سياقه ذلك سواء إلا أن یظهر من 
(۱) سقطت من (ط). 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) فى (ط) فکانه. 
(4) سقطت من (ر). 
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أمر الخافي من ذلك ما یستدل به على حقيقة الامر فيه» ويكون الاختبار ممكناء فهذا 
يجب العمل فيه بمقتضى الشرطء وأما الإجماع(١)‏ فذلك يقع على أمرين. 

أحدهما: مع التؤدة والاختيار فهذا إتما يجتمعون فيه على من كملت أوصافه» وغت 
فيه الشرائط» وتوفرت فيه الخصال (المستحسنة)(2؛ ولا يسامح في شيء منه مهما 
أمكن . 

والثاني: أن يقع على مضايقة مثل أن يكون الخلل واقعاً بالتأخمير» أو أن يغلب 
بالسيف من نقص عن بعض الصفات. فهذا يجور فيه الإخلال بشيء من الصفات 
الظاهرة مثل العدالة وما لا يقدح في الآلات السصرفة» ويجوز مع الإخلال بالأوصاف 
الباطنة الفیة(۳). 


(۱) ويقصد بالاجماع: إجماع أهل ال والعقد؛ وهم علماء الأمة وائمتها في مختلف فروع المعرفة» 
وهذا الاجماع وان كان مکنا ووقع في صدر الامت الا أنه متعذر في الوقت الحاضر» فيكفي في 
تنصيب الامام موافقة جمهور أهل الحل والعقد علیه» أو ما يسمى پالصطلح الحديث الاغلبية على 
تفصیل دقیق لیس هذا موضعه. 

(۲) في (ط) التحبه. 

(۳) اختلف التکلمون في طریق ثبوت الامامة من نص أو اختيارء فذهبت الاشاعرة والعتزلة والخوارج 
والنجارية إلى أن طریق ثبوتها الاختیار من الامة باجتهاد أهل الاجتهاد منهم واختیار من یصلح لها. 
وزعمت الامامية» واغلب الشيعة أن الامامة طریقها التص من الله تعالی على لسان رسوله صلی الله 
عليه وسلم على الامام ثم نص الإمام على الإمام بعده. راجع (اصول الدین للبغدادي ص ۲۷۹) 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


قصل 


أما الخلافة في آيي يكر بعد رسول الله صلى الله عليه وسلم فبماذا ثبتت له ؟ 

اختلف أصحابنا فيه على وجهين: 

أحدهما (أنها)(١)‏ ثبتت له بالإجماع وأنه لم يوجد من النبي صلى الله عليه وسلم 
نص في حقه ولا في حق غيره وهو قول الاکثرین / . 

والوجه الثاني أنها ثبتت له بالنص الخفي» والدلالة على القول الأول أنه لو كانت 
الصحابة وجدت نصا عن النبي صلی الله عليه وسلم() لما وقع بينهم (التشاجر 
والاعتلاف)(۳) (ولوجب)(*) أن یرجعوا إلى النص أو یدعیه بعضهم» ومعلوم أن الانصار 
اجتمعت في السقيفة وأرادوا أن ينصبوا أميراً منهم فجاء إليهم آبو بكر وعمر فقال آبو بكر 
إن هذا الامر فینا معاشر الهاجرین» والدلیل على ذلك أن الله تعالی وصانا بكم ولم 
یوصکم بناء وما زال یراجعهم في ذلك حتى أذعنوا الادلة وأجابوا إليها (وبایعوم(*. 

ولو كان هناك نص / في شخص لقال لهم (کیف)) تبایعون واحداً منكم والنبي 
صلى الله عليه وسلم قد نص على فلان» ولا يجوز أن يرد نص في الخلافة ومستحقها 
ويخفى على الجميع» ولابد أن كان يقوم به بعضهم؛ وهذا مما يحتج به على الشيعة 
الذين (یقولون)( إن النبي صلى الله عليه وسلم نص على علي "عليه السلام 80 . 


(۱) سقطت من (ط). 

(۷) في (ط) عن النبي صلى الله عليه وسلم نصا. 

(۳) في (ط) تشاجر واختلاف. 

(4) في (رط) ولو وجب. 

(۵) في (ط) وتابعوه. 

(1) سقطت من (ط). 

(۷) في (ط) يدعون. 

(۸) قال ابن كثير في تفسيره (40۸/۷): وقد غلب هذا في عبارة كثير من النساخ للكتب أن يفردوا علا 
-رضي الله عنه- بأن يقال - عليه السلام - من دون سائر الصحابة أو كرم الله وجههء وهذا وان- 
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في الخلافة بعده فيقال لهم كيف تقاعد علي عليه السلام' عن ذكره يوم السقيفة 
وإلى حين ولایته؛ ولم يذكره یوما من زمانه ولم يشر إليه ولم يدل علیه» فثبت بهذا 
أن الخلافة في حق أبي بكر عليه السلام - " إغا ثبتت إجماعاً منهم. 

ومما يحقق هذا ما روي عن عمر بن اخطاب(؟ أنه لما جرح وقيل له آلا تستخلف 
فقال: "إن (استخلف)(*) فقد استخلف آبو بكر وان لم آستخلف فعلت كما فعل 
رسول الله صلی الله عليه وسلم. شم قال إن يرد الله بهم خيراً جمصهم على خیرهم 
بعدي كما جمعنا على خيرنا بعد رسول الله صلى الله عليه وسلم "(۲۹. وهذا يدل أن 
النبى صلى الله عليه وسلم لم ينص على الخلافة لأحد. 

وروي عن ابن مسعود أنه قال: "اجتمعنا معاشر أصحاب رسول الله صلى الله عليه 
وسلم على خيرنا بعد رسول الله (قلم)۳) نأل عن خيرنا ذا فوق"۰ وقالا ذلك بمحضر 
من الصحابة ولم ينكر أحد ذلك عليهما فصار ذلك إجماعا منهم. وروي عن علي بن 
أبي طالب أنه قال: "نظرنا في أمرنا فرأينا أفضل دیننا الصلاة فارتضینا لدنيانا / من 
رضيه رسول الله (صلى الله عليه وسلم)) لديننا. وهذا يدل على أن خلافته كانت 
بالاجتهاد والاستدلال لا بالنص . 


= كان معناه صحيحاً لکن ينبغي أن يساوى بين الصحابة في ذلك» فان هذا من باب التعظيم والتکريم؛ 
فالشيخان وأمير الژمنین عثمان أولى بذلك منه» رضي الله عنهم أجمعين. 

)١(‏ سقطت من (ط). 

(۲) سقطت من (ر). 

۳( بالاصل عن علي بن آبي طالب لکن الثابت بالاحادیث الصحيحة ما أثبته صحیح . 

(8) في (ط) استخلفت . 

(0) صحیح: أخرجه الب‌خاري (۷۲/۸) (۰)۲۰۰۹/۱۳ ومسلم (۱۸۲۳) (۳/ ۰4۱۵6 وأبو داود 
(۲۹۳۹) (۳/ ۰۳۰۰ والترمذي (۲۲۲۵) (/۵۰۲). قال الترمذي: هذا حديث صحيح روي من 
غير وجه عن اين عمر . 

(7) في (ط) قال . 

(۷) سقطت من (ط). 
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قالوا: قد يجوز أن يكون النبي صلى الله عليه وسلم نص على شخص لكنه لم 
يظهر النص؛ لانه لم ينقل لاسباب مانعة: ما لأنه مات قبل أن يحتاج إليه أو لانه كان 
قاله فلم يقبل منه أو حاف أن لا يقبل منه لا رای الامر قد استقام على رجل» فلا / 
يلتفت إلى قوله أو غير ذلك من الأسباب. 

قلنا: من البعيد المستنكر أن يكوف أصل من أصول الشرع تشتد الحاجة إليه بنص 
النبي صلى الله عليه وسلم (عليه)(١)»‏ فينقطع نقله ويخفى أمره حتى يختلف الصحابة 
في معناه ويترددون في المشورة ويتناظرون في ذلك ثم يستر الله عنهم النص مع القدرة 
عليه» وقد نص النبي صلى الله عليه وسلم على أمور يسيرة (القدر)" خفيفة الحال؛ 
فلم يخف ولم تنطو عن الناس؛ منها: أنه ولى أنيساً على تقرير امرأة ورجمها بالزناء 
وأمثال ذلك من الولایات؛ ولان النبي صلى الله عليه وسلم كان يستتر في بيته حاجته 
وأطلع ابن عمر وغيره على هيئة جلوسه واستقباله القبلة واعراضه عن الجهة الفلانية» 
فأولى آن يكون النص في الخلافة أن يظهر ولا یکتم . 

ووجه القول الثاني آثار رويت تدل على أن النبي صلى الله عليه وسلم أومأ إلى 
الخلافة في أبي بكر بعده منها: أنه جاءته امرأة في حاجة فأمرها أن تعود إليه. قالت 
فان لم أجدك تعني بعد الوت؛ قال لها فاتتي آبا بكر رضي الله عنه ‏ 297 قالت فان 
لم اجد أبا بكر قال فائتي عمر ‏ رضي الله عنه ‏ (24 22. ومنها أن النبي صلی الله 
عليه وسلم لما مرض قال: "اثتوني بكتف ودواة حتى أكتب لابي بكر کتاباً لا يختلف 
عليه بعدي ثم أغمى عليه فلما آفاق قال یابی الله والمسلمون إلا ابا بكر" . وهذه 


۱(۰) سقطت من (ط). 


() في (ر) القدرة . 

(۲) سقطت من (ر). 

)٤(‏ سقطت من (ر). 

(0) أخرجه من دون ذكر عمر: الب‌خاري (۳۹۰۹) (۷/ ۱۷ 6 (۷۷۲۰) (۲۰۹/۱۳)ء (۷۳۹۰) 
(۰)۳۳/۱۲ ومسلم (۲۳۸۲) /٤(‏ ۰۱۸5۷ والترمذي (۳۱۷۲) (0/ ۱۱6). 

(1) آخرجه مع اختلاف في اللفظ الب‌خاري )١154(‏ (۰6۲۰۸/۱ ومسلم (۱۱۳۷) (۰)۱۲۵۹/۳ واحمد 
(۱/ ۰۲۹۳ والطبراني في الکبیر (۹۲۱ ۰۱۰ ۰۲ (۳۱/۱۱). 
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الاخبار تحتمل الخلافة وتحتمل غيرها. 

قالت الشيعة: أليس قد قال النبي صلى الله عليه وسلم لعلي: "أنت مني بمنزلة 
هارون من موسى"17١).‏ وهذا / يدل على أنه نص عليه في الخلافة. 

قلنا: هذا لا يدل على أن الخلافة له بعده» كما لم يدل على أن هارون كان خليفة 
موسى من بعدهء وإنما خلفه في حياته في السرية / التي خلفه فيها فتكلم المنافقون 
فیه» وقالوا فا تركه رسول الله صلى الله عليه وسلم في المخلّقِينَ لبعده؛ ولائه لا 
يحبه فقال له النبي صلی الله عليه وسلم ذلك ردا علیهم فیما قالوا. 

قالوا: فحدیث الغدیر حيث قال النبي صلی الله عليه وسلم (لعلي)(۲): "من كنت 
مولاه فعلي مولاه اللهم وال من والاه وعاد من عاداه وانصر من نصره واخذل من 
ذل ۲۳(۰, 

قلنا : لیس في هذا ما يدل على النص عليه في الخلافة ولا في غيرهاء وإغا هو 
دعاء له وتعظيم له ونحن لا نمنع من ذلك . ولان الولی الناصرء والولی الالك للرقبة. 
ويقال ويراد به السيد النعم على عبده بالعتق» ويقال ويراد به العبد المنعم عليه بالعتق 


(۱) صحيح: أخرجه مسلم (۲4۰8) (4/ ۰6۱۸۷۰ أحمد (۱۷۹/۱) ۰6۳۲/۳ الترمذي (۳۷۳۰) 
(0/ 16۰ ابن ماجه (۱۲۱) /١(‏ 56))» النسائي في الكبرى (۸۱۳۸ - (A\EY‏ (ه/ :4غ - «(fo‏ 
ابن آبي عاصم (۱۱۸۸) (019/1). 

(۲) في (ر) علیه. 

(۳) آحرجه عبد الله بن آحمد في السند (۱۱۸/۱) بلفظه باقل من ذلك» خحرجه في السند ایضاً 
(۰)۱۱۹/۱ (۱/ ۰۱۵۲ والنسائي في الکبری (۸۳۹۹) (۰)۱۰۸/۵ واپن آبيي عاصم (۰۱۳۹۵ 
(TAY‏ (۰)۱۰۸/۵۰ 
وقد جمع الالباني طرقه وتکلم علیها بالتفصیل با لا زيادة عليه في في إرواء الغلیل /٤(‏ ۳۳۰ - 
۳۴ ورحاصل كلامه: أن هذا حديث صحيح يشطريه "من كنت مولاه فعلي مولاه اللهم وال من 
والاه وعاد من عاداه" بل الشطر الأول مئه متواتر كما يظهر لمن تتبع أسانيده وطرقه كما ذكرها. 
وآما قوله: "وانصر من نصره واحذل من خذله " قال الشيخ: ففي ثبوته علدي وقفة لعدم ورود ما 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
ولیس تصلح (ماهنا۱(6) إلا (للناصر)(۲) لانه عدمت المالكية (للرق)۱ فلم يبق 
(سوی)(؟) الناصر . 

وما يحقق هذا ویصلح أن یکون دليلاً مبتدا أنه لو كان هذا نصاً عليه في الخلافة لا 
جار لعلي عليه السلام أن ينقاد خلافة أبي بكر - رضي الله عنه ‏ (۴۹. ولا يذل لهاء 
ووعد رسول الله صلى الله عليه وسلم حق وصدق وکائن لا محالة» فلما انقاد لخلافة 
من قبله طوعا ولم يخبر بنص ولا طالب بحق» بل كان في قصة الشورى مناظراً ينبه 
على فضائله لتعرف منزلته وتقدم لفضلهء فقد كان يسعه أن يذكر النص ويستغني عن 
الفضائل ولا أغفل ذكره بطل أن يكون النبي صلى الله عليه وسلم أفرده بذلك. 


)١(‏ سقطت من (ط), 
(۲) في (ط) الناصر. 
(۳) في (ط) هاهنا للرق. 
(4) في (ط) إلا. 

(6) سقطت من (ر). 
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فصل 


ووجه اختيار الصحابة لأبي بكر أنه كان أقضلهم وقد رويت له من الفضائل ما لم 
يشاركه فيها أحد. وذهبت الشيعة إلى أن أفضل الناس بعد رسول الله صلى الله عليه 
وسلم علي بن أبي طالب (عليه السلام۱) وذهبت الاشعرية إلى أنه لا يعلم أنه افضل 
الأربعة . 

والدلالة / (على)( أنه أفضلهم قوله تعالى: «إلا يستوي / منكم من أنفق من ق ۱۸۸ 
لفح وال یت أعْظَم درجة من الذين اقا من بعد وقاتلوا ولا وعد الله الحستى ي ۱۳ 
الحديد: ۱۰] واتفق أهل التفسير أن المراد بالذي أنفق قبل الفتح وقاتل أبو بكر الصديق 
(رضي الله عنه) 99 . 

ودليل آخر: قوله تعالى: «وسیجننها الأتقى 522 الذي يؤتي ماله يرك ©4 
وما لأحد عنده من تَعمة تجزی (13) الا ابتغاء وجه ربّه الأعلى ته ولسواف يرْضئ » 
[الليل: ۱۷ - ۲۱] وهذه أيضاً مدحة في القرآن هو المراد بها ولم يشاركه فيها غيره. 

ودلیل آخر: قوله تعالى: « ولا يتل أولوا الفضل منکم والسعة أن یزتوا أولي القريئ ) 
[النور: ۷۲]. وهذه الآية نزلت على سبب» وذلك أن مسطح بن أثاثة كان قرابة لابي بكر 
الصدیت(0) وكان ينفق عليه» وكان شهد بدرآء وكان في جملة من قذف عائشة (رذسي 
الله عنها۲ (بالإفك)"ء فلما آنزل الله تعالی (براءة عائشة حلف آبو بكر أن لا 


(۱) سقطت من (ط). 
(۲) في (ط) على ذلك . 

(۳) سقطت منکم من الاصل . 
(4) سقطت من (ط). 

(۵) سقطت من (ر). 

() سقطت من (ر). 

(۷) سقطت من (ط). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
ينفق على مسطح ولا يصله بشيء فأنزل الله (تعالى)(١)‏ هذه الآية. والفضيلة (له)50) 
فيها أنه شهد له بالفضل ولم يشهد بمثل ذلك لاحد غيره. 
ودليل آجر: قوله تعالى: إلا تدصرو فقد نصره الله لذ أخرجه الدين كفروا ثاني این 
وقد جمعت هذه الآية لأبي بكر من الفضائل ما لم يشاركه فيها أحد. منها ما روي 
عن علي بن أبي طالب (رضي الله عنه)۳۱ أنه قال: "إن الله تعالى عاتب في هذه 
الآية جميع أصحاب رسول الله صلى الله عليه وسلم ما خلا آبا بكر" وهذا يدل على 
أنه انفرد تلك النوبة بنصره وحده (لا ثانی)(*) له معه من الناس. ومنها أن الله تعالی 
جعل النبي صلى الله عليه وسلمء وأبا بكر (رضي الله عنه۲*(6 واحداً وكان ثانيهم 
بقوله تعالى: «إ ثاني انين 4 وهذه / منزلة عظيمة سوى بها بين النبي (صلی الله عليه 
وسلم ) وبينه» ولم يوجد مثل ذلك لاحد. ومنها أنه أجراه الله تعالى في هذه الآية 
مجرى الأنبياء بقوله: ظإِذْ يقول لصاحبه لا تحزن إن له معنا 4 وذلك / نظير قوله في 
قصة موسى وهارون: 9 إِني معکما أسمع وأرى [ط: <64. ومنها أن الله تعالى خصه 
حينئذ بالسكينة بقوله تعالى: «فََنرَلَ الله سكينته عليه 4 اتفق (امل)) التفسیر أن 
الهاء في قوله "عليه" عن أبي بكر الصديق وهذا ما انفرد به ولم يشاركه فيه أحد. 
ودليل آخر: وهو أن النبي صلى الله عليه وسلم في مرضه قدم أبا بكر الصديق في مكانه 
للصلاة بالناس. وهذا مما استنبطه أمير المؤمنين علي بن أبي طالب (رضي الله عنه(۲) حيث 
قال: 'فرضينا لدنيانا من رضيه رسول (الله) صلى الله عليه وسلم لدیننا". 
(۷) سقطت من (ر). 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) سقطت من (ر). 
(۵) سقطت من (ر). 
(۱) في (ط) علماء. 


(۷) سقطت من (ط), 
(۸) سقطت من (ط). 
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قالوا: تقدعه للصلاة في موضعه لا يدل على أنه آفضل من غیره» ولهذا قد قدم 
النبي صلى الله عليه وسلم في الصلاة بالناس سالا مولى آيي حذيفة» وعبد الله بن 
مسعود» وغيرهما وتابعهما على الصلاة أبو بكر وعمر» ولم يدل (علی)۱؟ أنهما أحق 
بالخلاقة من أبي بكر وعمر. 

قلنا: آما التقديم (للصلاة)" فيدل على الفضل وذلك (أن)0© في حالة الفسحة 
والاختيار لا يتقدم على الناس في الصلاة إلا أحسئهم طريقةء والاصل في هذا السنةء 
وهو ما روي عن النبي صلى الله عليه وسلم (آنه)(* قال: 'يؤم الناس أقرؤهم لكتاب 
اللهء فإن كانوا سواء قأعلمهم بسئة رسول الله» فان كانوا سواء في ذلك فأكبرهم 
سا" فعلق الإمامة بالاعلی فالاعلی» والمعنى فيه أن عندنا على سبيل الشرط؛ وعند 
غيرنا على سبيل الفضلء إن الذي بقدم للإمامة يعتبر فيه العدالة» وأنه متى كان ناقص 
العدالة لم يقدم» وعندنا وعند طائفة من العلماء أن إمامة الفاسق لا / تنعقد ولا تصحء 
فبان بهذا أن التقديم للإمامة على سبيل الاختيار إنما هو الأفضل فالأفضلء وبهذا 
التصحيح يصح استنباط علي بن أبي طالب الذي ذكرناه» فآما (تقدیم)) سالم وابن 
مسعود وغيرهما فان ذلك أيضاً يدل على عدالتهم واستقامة حوالهم إلا آنه قد دل 
الدليل على تفضيل غيرهم بأشياء خر فلذلك وقف الامر في تقديمهم على من سواهم. 

ودليل آخر: فيه جماعة أحاديث من السنة (الصحيحة)" منها أن النبي صلی الله 
عليه وسلم لما كان مريضا قال: "ائتوني بكتف ودواة أكتب لأبي بكر کتاباً لا يختلف 
(۱) في (ر) على ذلك على. (؟) في (ط) في الصلاة. 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) سقطت من (ط). 
(0) صحيح: ثبت عن أبي مسعود اليدري: أخرجه مسلم (1۷۲) (۱/ ٥٩٤)ء‏ وأحمد (۱۱۳/۳) 

)۹۸۰( وأبو داود (087) (۱/ ۳۹۰) » والترمذي (۲۳۵) (۰)80۸/۱ وابن ماجه‎ »)١١18/4( 

(۰)۳۱۳/۱ والبيهقي في الکیری (۳/ ۰٩۰‏ ۹ ۲ ۲ (۲۷۲/۵). 


10( في (ر) تقدم . 
(۷) سقطت من (ر). 
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عليه بعدي فاحتبس عليه» فقال يأبى الله والمؤمنون إلا آبا بكر "۴۱۳ وهذا الحديث مما 
عله قوم من أصحابنا من النصوص الخفية» وروي أنه لا حضر بلال (یژذنه)!۲) 
بالصلاة فقال: "مروا أبا بكر فليصل بالناس فقالت امرأة من نسائه» إن أبا بكر رجل 
رقیق؛ وفي لفظ آخر لا يكاد يسمع الناس من البكاء فلو أمرت عمر فقال النبي صلى 
الله عليه وسلم اذهين فأنئن صواحب یوسف» مروا أيا بكر فليصل بالناس"9©. 
وروي عن النبي صلى الله عليه وسلم (أنه قال)*۴: "لو كنت متخذا (من الناس) 
خليلاً لاتخذت با بكر خليلاً» ولكن صاحبكم خليل الرحمن عز وجل "2*0 وروي 
عن اللبي صلى الله عليه وسلم أنه قال في مرضه» وروي في صحته: "ان تولوا أبا 
بكر تجدوه قوياً فى أمر الله ضعيفاً فى بدنه» وان تولوا عمر تجدوه قوياً فى أمر الله 
قویاً فى بدنه» وان تولوا على بن أبى طالب تجدوه هاديآ مهدیاً"(؟ وروي عن النبى 
صلی الله عليه وسلم أنه قال: " إن" یطع الناس أبا بكر وعمر یرشدوا"۲. 
وروي إن )٩(‏ جرى بين أبي بكر وعمر کلام فقال النبي صلی الله عليه وسلم: "إن 
(تاركون)!: ۴۱ لی صاحبى هذا"(۱۱؟ والاخبار فى هذا كثيرة. 
(۱) سبق تخريجه. (1) في (ط) يؤرن. 
(۳) صحیح: آخرجه الب‌خاري (۷۱۲) (۰)۲۰۳/۲ 41۷۹ (۲/ ۰۱1۶ ومسلم (۰4۱۸ )4٠١‏ 
(۰)۳۱۳/۷ وأحمد (۰۱۰۹/۱ ۲۱۰) والشرملي (۳۱۷۲) (/۰)۱۱۳ وابن ماجه (۱۲۳۰) 
41/۷0(« (۱۲۳۲) (۳۸۹/۱)؛ والنسائي )4-۷( (۲۹۳/۱). 
(4) سقطت من (ط). 
(). صحيح: أخرجه مسلم (۳۳۸۳) (1867/4): والنسائي )8١١9(‏ (۰)۳۹/۵ وابن ماجه )٩۳(‏ 
0 ) بلفظ : الله بدل الرحمن. 
(3) أخرجه عن علي بن أبي طالب الحاكم في المستدرك (۷۰/۳). 


(۷) سقطت من (ر). 
(۸) أخرجه مسلم (1۸۱) (۱/ .)٤۷۳‏ وأحمد /٥(‏ ۰۲۹۸ واللالکائی (۲۰۰۳) (۷/ ۱۳۱۷). 
(9) في (ط) آن. () في (ط) تارکوا. 


(۱۱) آخرجه باقل من ذلك ابن أبي عاصم (۱۲۲۳) .)٥۷1/۲(‏ والبيهقي (۲۳۱/۱۰). 


۰ 
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فصل 


قد ثبت أن بيعة أبي بكر الصديق - رضي الله عنه حضرها ج جميع أهل العقد 
وال وأنه لم يختلف فيها ائنان من الصحابة» وإذا كانت البيعة على سبيل الاختيار 

والرضا وجب أن یحضرها أهل (العقد والحل)27» المقصود من هذا (رادت(۲) 

الإجماع على الاختيار / فحكمها في ذلك حكم الإجماع عند الجماعة المختلفين» وقد 

رعمت طائفة أنه إذا بايع أربعة من أهل العقد كفى ذلك» وذهبت الأشعرية إلى أنه إذا 

بايعه واحد كفى» وهو قول جماعة من الشيعة9"). 
والدلالة على ذلك أن الصحابة أجمعت فى بيعة أبى بكر على مبايعته» ولم يتخلف 

عنه أحد» ولو كان العقد يتم ببعضهم لتقاعد من زاد على العدد المخصوص كما 
قالوا: ((جماعهم*) على بيعته لا على سبيل الإيجاب» وإنما هو على سبيل 

(۱) في (ط) الحل والعقد. 

(۳) احتلف المتكلمون القائلون بالاختيار في الامامة في عدد المختارين للإمام؛ فقال أبو الحسن الاشعري 
إن الإمامة تنعقد لمن یصلح لها بعقد رجل واحد من أهل الاجتهاد والورع» وقال القلانسي ومن تبعه 
من الأشاعرة إنها تتعقد لعلماء الامة» وليس لذلك عدد مخصوصء فإن عقد الإمامة واحد أو 
جماعة لواحد جاز على تفصيل مذكور في موضعه من کتبهم. وبرى المعتزلة أنه لا بد من عدد 
مخصوص في العاقدين وشرط مخصوص فیهم» ويرى القاضي عبد المجسبار أنه إذا حصل العقد من 
واحد برضى أربعة صار إمامآء وقال أبو على في كتاب الإمامة إنه يصير إماماً على ستة آوجه فذكر 
في جملتها ما يدل على أنه يصير إماماً بعقد رجل واحد على وجوه معينةء لكن هله الوجوه تدل 
على أن ذلك عند الضرورة لظروف خاصة. انظر: أصول الدين للبغدادي (ص ۰۲۸۰ عبد الخبار: 
المغني / القسم الأول ۰۳۹/۲۰۱ 
والحق أنه لا دليل على عدد مخصوص تنعقد به الإمامةء وإتما هو أمر يرجع إلى ظروف الأمة 
واوضاعها؛ فالذي یشترط في وقت الفتتة لا يشترط في وقت الأمنء فوقت السلم غير وقت 
الحرب» ووقت العسر غير وقت الیسر . 

(4) في (ط) اجتماعهم. 
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۰ب/ط 
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الوقوع والاتفاقء ونحن لا نمنع وجود ذلك في بعض الاحوال لكن لا يدل ذلك على 
وجوبه . 

قلنا: ظاهر الامر يقتضي الوجوب. فمن صرفه عن ذلك احتاج إلى دليلء ولانه لو 
كان كما ذكروه لنقل آن بعضهم قال ذلك إن لم یفعله» فلما لم ينقل ذلك دل على 
بطلان ما قالوا. 

قالوا: اليس قد تآخر علي بن أبي طالب (رضي الله عنه۱6) عن بيعة أبي بكر وهو 
من أهل العقد والحل؟ فإن كانت بيعته تمت قبل أن يبايع فقد صح أنه لا يشترط فيها ما 
قلتم» وان كانت لم تتم خلافته حتی بايع علي بن أبي طالب فقد حكم ونفذ وأمضى 
في تلك المدة فيجب أن يكون تصرفه باطلاً» لانه حكم قبل ثبوت ولایته» وهذا لا 
يجوز. 

قلنا: إن عليا - عليه السلام ‏ لم يخالف في البيعة عند تأخره وتخلفه بل كان 
راضياء / وإنما عاقه رأي رآه في ذلك» ولا ارتفع مانعه خرج إلى البيعة» واغا يقدح 
في البيعة إذا (أظهر)7؟2 الخلاف وامتنع من الرضا بالعقد. 

قالوا: فما تذهبون إليه أمر لا يكاد يقدر علیه. وذلك أن أهل الحل والعقد كثيرون 
(متفرقون)9) في البلاد (فلو طالبنا بجمعهم)7؟؟ ومبايعتهم تعذر ذلك ووقف 
(الأمر)2*0 وخيف من الهرج والفساد وتوثب / الطالبين فيؤدي إلى أمر صعب. وما 
يؤدي إلى ذلك يجب تركه. 

قلنا: إنما ذكرنا هذا عند الاختيار والفسحة والمهلة ووقوف الأمر على الرضاء فإذا 
لم يؤمن ذلك كان عذرا في ترك اعتباره» ولأن العادة في الاعم أن أهل العقد والحل 
(۲) في (ط) ظهر. 
(۳) في (ط) مفترقون. 


)£( في (ط) (فلر طلب ما یجمعهم). 
(0) سقطت من (ط). 


۲ 
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يكثرون في موضع يكون فيه الامام ويقلون في غير موضعه فإذا بادر هؤلاء إلى 
العقد وبقي الاقل والبعيد الذي يتعذر تحصيله عفي عنه لتعذره. 

قالوا: لو كان من شرط انعقاد الإمامة العدد الکثیر وهم أهل (العقد وال لا 
تمت بيعة عمر بقول أبي بكر (وحده(؟). 

قلنا: انعقاد بيعة عمر (رضي الله عنه)0© كان بتقليد أبي بكر (رضي الله عنه)(*) 
له والوصية إليه» وعندنا أنه يكفي في انعقاد اخلافة ذلك» وانغا کلامنا فيمن يبتدأ 
بانعقاد الإمامة له على الناس» وذلك أمر آخر. 

واحتج الخالف : بأن كل مقدار من العدد إذا دعاه مدع شرطاً فانه يقابله دعوى غيره 
فیقف الامر في ذلك وتتکافا الادلة فیی وما هذا سبیله يجب إلغاؤه إلا أن يرد النقل 
بعدد فيكون الاتباع فيه للنقل» ويسقط فيه القياس والاجتهاد وليس معكم ذلك. 

واواب(*): أن الاعداد لا تتكافاء ولهذا باين / الشرع بينهاء وبين أن كل موضع 2۸۱۹۱ 
ريد فيه العدد فلامکان الاحتياط فيهء ويبين هذا بالشهادات» ويبين أيضا برواية 
(أخبار)20 الآحاد مع رواية التواترء فان أحدهما قد لا يوجب العلم وهو خبر الآحاد 
إذا لم يظهر عامآء ولم يعرف تلقي الأمة (له بالقبول)ء والآخر وهو التواتر يوجب 
العلم والقطع به وبحكمهء فإذا ثبت هذا بطل ادعاء تكافؤ الأعدادء ولأنا لا نعتبر عدداً 
مخصوصاء ولفا تعلق ذلك بأهل العقد والحل» وقد یکثرون زمان ویقلون في زمان 
آخر إلا أن قلتهم لا تؤدي إلى أن یکونوا عدداً يسيراً لا یشبت بخبرهم العلم» ولا 
ينعقد بهم الاجماع والقصود من التواتر والعدد الکثیر إثبات العلم بإمامة الامام (حتی 


(۱) في (ط) الحل والعقد. 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) سقطت من (ر). 
)٤(‏ سقطت من (ر). 
(0) في (ط) فالجواب . 
(1) سقطت من (ط). 
(۷) في (ط) بالقبول له. 
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۱۲ ر يرتفع فيه الشك وتزول / عنه دعوى من يدعي أنه سبقه إلى الإمامة)('. 
فإنه لو كانت الخلافة تتعقد بالعدد الیسیر كالواحد لافضی إلى أن يعقد رجل 
(لانسان۲(6) ويعقد رجل آخر (لآحر)"» ويقع التشاجر في أيهما أول وأيهما احق 
بالإمامة» فيفضي ذلك إلى الهرج والفساد فاعتبر فيه جميع أهل العقد لرفع ذلك؛ 
وهذه طريقة حسنة في المسألة لوقوع "لابتداء بها. 


)000( سقطت من (ط). 
زفق في (ر) پنعقد رجلاً لإنسان. 
(۳) سقطت من (ر). 
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فصل 


فاما الخلافة بعد آيي بكر الصديق (رضي الله عنه)' فإنها كانت لعمر بن الخطاب 
بوصيته الیه: وكان قد وضعها في حقهاء وكان عمر (رضي الله عنه)"“ بعد موت أبي 
بكر أفضل الناس كلهم . (و)(۳ قالت الشيعة لم يكن مستحقاً لهاء وكان علي بن أبي 
طالب أحق بها. 

والدلالة!؟) على ذلك إجماع الصحابة» روي أن أبا بكر لما مرض حضره عثمان بن 
عفان فقال له أبو بكر (الصديق)220: "اکتب بسم الله الرحمن الرحيم هذا ما عهده 
عتیق بن أبي قحافة في آخر يوم (من)۳؟ أيام الدنيا وأول يوم من أيام الآخرة» أنه 
يشهد أن لا إله إلا الله وان محمداً رسول الله» وأن الخليفة بعده ثم أغمي عليه فكتب 
عثمان ذلك /۰ وكتب وان الخليفة بعده عمر بن الخطاب. فلما أفاق قال له من كتبت؟ 
قال عمر بن الخطاب فقال له أحسنت» ولو كتبت نفسك لكنت لها أهلاء فلما خرج 
عثمان (رضي الله عنه)("2 قيل له ماذا صنعت قال: كتبت عهد أبي بکر. قالوا: فمن 
كتبت فيه؟ قال: عمر بن الخطاب» قال فاجتمع الصحابة بعضهم إلى بعض واجتمعوا 
ودخلوا على أبي بكر (الصديق) فقالوا له: يا خليفة رسول الله إنك تعلم أن عمر 
فظ غليظ وليس (إليه) من الامر شيء فماذا تقول لربك غداً وقد وليت علينا 


)١(‏ في (ر) رحمة الله عليه. 
(۲) سقطت في (ر). 

(۳) سقطت من (ر). 

)4( في (ط) فالدلاله . 

(0) سقطت من (ر). 

() سقطت من (ر). 

(۷) سقطت من (ر). 

(۸) سقطت من (ر). 

۹0( في (ط) علیه . 
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NW‏ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي اين الزاغوني 


عمر بن الخطاب» وكان مضطجعاً فقال اجلسوني» فلما جلس قال أبالله تخوفوني» إذا 
لقيت الله تعالى غد فقال لي لم استخلفت عليهم عمر بن اخطاب؟ أقول يارب 
استخلفت عليهم خير أهلك / فان بر وعدل فذاك ظني (به۲(6» وان كان غير ذلك 
فالحق آردت وما توفيقي إلا بالله عليه توكلت وإليه آثیب(؟. 

فوجه الدلالة أنه قال بحضرة جماعتهم استخلفت عليهم خير أهلك ولم ينكر أخد 
منهم ذلك علیه» وروي عن ابن مسعود أنه قال: "لم يتول علينا عمر بن الخطاب إلا 
وأجمع الناس على الرضا به" أو كما قال» وهذا يدل على انعقاد الإجماع عليه. 

ودليل آخر: قد ثبت لعمر بن الخطاب من العدل والإنصاف» وحسن السيرة والميل 
إلى (الفقر)(۳) والقلة والایثار» والقوة في ذات الله والشدة في نصرة دين الله» وغير 
ذلك من حسن السياسة (ما)(* اتفق (الناس) من غير خحلاف بينهم أنه لم يقم 
بذلك بعده أحد كقيامه بهء وأنه فتح البلاد وجمع الأموال وجباهاء وفرقها في 
المسلمين ولم يستأثر لنفسه منها شيشا وكان فيها كأحدهمء وذلك وأمثاله الذي لم 
يشاركه فيه أحدٌ يدل على انفراده بالفضل الذي يعجز سواه عنه. 


)١(‏ سقطت من (ط). 

(۲) راجع ابن جرير الطبري: تاريخ الطبري / ت محمد ابو الفضل إبراهيم / دار العارف 1957م / 
(۲/ 4۳۳). 

(۳) في (ط) الفقراء. 

(4) في (ط) لا. 

(۰) سقطت من (ط). 


۳۳ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


فأما خلافة عثمان بن عفان رضي الله عنه / فان عمر بن الخطاب (رضي الله ۸۱۲ 
عنه۲۱(6 لا جرح جعل الخلافة في ستة رهط من المهاجرين توفي رسول الله صلى الله 
عليه وسلم وهو عنهم راض: عثمان وعلي وطلحة والزبير وعبد الرحمن بن عوف 
و(سعد بن أبي وقاص )20 وأقام في الحراب صهيبآ وقال للستة من اجتمعتم عليه فهو 
إمامكم . فاجتمعوا بالرضا والاتفاق على عثمان وأول من بايعه عبد الرحمن بن 
عوف» وعلي بن أبي طالب» وباقي الرهط» وتتابع الناس على ذلك ولم يختلف في 
بيعته اثنان» وهذا يدل على أنها انعقدت له بالاجماع(۳. 

قالوا: قد روي له من الحوادث ما تقتضي أنه لم يكن مستحفاً لهاء وأنه عجز عن 
الاقامة بها. 

قلنا: لم يرو له من الحوادث إلا ما ظهر عذره فیه وكان غير خارج به عن حد 
العدل» وكان من جملة من بقي على طاعته إلى حين قتله علي بن أبي طالب وسائر 
الصحابة (ولم يكن نقم علیه* وخرج (لقتاله و۲۱6 احد من الصحابة» ولا من 
أعيان العلماء من التابعين» وإنما خرج عليه عبد الله بن سبا وأقوام ظهر كذبهم 
وخیانتهم» وقد حكي من أخبارهم ما تخرصوه على الرعية / في أيام عثمان وعلی ۳۱۸ ر 
عثمان ما يوجب فسقهم وقتالهم وذلك مشروح في غير هذا الكتاب فإنا عدلنا عن 
ذكره هاهنا لما فيه من الاطالة التي لم نقصد مثلها في شيء من مسائل هذا الكتاب. 


)١(‏ سقطت من (ر). 

(۲) في (ط) أبو عبيدة بن الجراح 

(۳) راجع ابن جرير الطبري: تاريخ الطبري (۲۲۸/۶). 
(4) في (ر) ومن لم يكن نقم عليه . 

(5) في (ط) لقتله وقتاله . 
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۳ب/ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزافوني 


فصل 


فأما خلافة على بن أبي طالب (رضي الله عنه)(١2‏ فإنها كانت بالإجماع» وذلك أن 
أهل (العقد والحل)" عقدوها لعلى بعد قتل عثمان» وكانت الخلافة فيه فى أهلها 
ومستحقهاء وكان أعلم الناس في زمان نملافته . 

واختلفت الرواية عن أحمد (رضي الله عنه)" هل يجوز أن يقال إنه أفضل من بعده 
على روايتين: أحدهما: أنه أفضل من بقي بعده وهو قول الاكثرين من أصحاب الحديث 
والفقهاء . والرواية الثانية : / أنه لا يقال ذلك وهو قول جماعة من أصحاب الحديث. 

وجه الأولى أن إمامته ثبتت بالاختيار ولم (یخافوا6(؟ في التأمل والتوقف الهرج» 
فلما أجمعوا عليه مع هذه الأحوال دل على أنهم أجمعوا عليه؛ لأنه أفضل من بقى 
كما أنهم لا أجمعوا على من قبله أجمعوا (علیه)(*) لانه أفضل أهل عصره. 

ودليل آخر: وذلك أنه قد ثبت أن عشمان (كان)217 أفضل (أهل)0؟ عصرهء وأنه 
كان أولى بالخلافة من غیره» وقد كان علي - عليه السلام - يساميه ويفاخره ويضاهيه ؛ 

ووجه الرواية الثانية ما روى البخاري بإسناده عن ابن عمر (رضى الله عنه)(2) أنه 
قال: "کنا (نفاضل)۳*؟ بين أصحاب رسول الله صلى الله عليه وسل وهو حي» 
(۱) سقطت من (ر). 
(1) في (ط) الحل والعقد. 
(۳) سقطت من (ر). 
)٤(‏ في (ط) یخالفوا. 
() سقطت من (ر). 
() سقطت من (ر). 
(۷) سقطت من (ط). 


(۸) سقطت من (ر). 
)٩(‏ في (ط) نتفاضل. 


)٠١١‏ سقطت من (ط). 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فنقول خير الناس بعد رسول الله أبو بكر ثم عمر ثم عثمان ثم نسکت فيبلغ ذلك 
النبي صلی الله عليه وسلم (فلا يتكره علینا۱(6) "27 وأخذ احمد (رضي الله عنه)9) 


في هذه الرواية بهذا الحديث وليس هذا مما يدرك بالقياس فيقاس. 


)١(‏ سقطت من (ط). 

(؟) اخرجه پالفاظ متقاربة البخاري (7508) (۰)۱۱/۷ وأبو داود (4178) (۰)۳۱/9 وابن أبي عاصم 
(۱۱۹۰) (۵1۱/۲) في الطبراني في الكبير (۱۳۳۲) (۲۸۰/۱۲) 

(۳) سقطت من (ر). 


۱۲٩ + 


۹ ر 


۳ 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


إذا وجد من الإمام الفسق في افعاله فان ذلك لا يوجب خلعه'» وذهيت العتزلة 
والأشعرية إلى أنه يوجب خلعه والدلالة على ذلك من طريقين: 

أحدهما النقل: فمن ذلك ما روي عن أم سلمة أن النبي صلى الله عليه وسلم / 
قال: "یکون عليكم أمراء تعرفون وتنكرون فمن عرف برئ ومن كره سلم» ولکن من 
رضي وتابع» قالوا: فلا نقاتلهم پارسول الله؟ قال: لا ما صلوا"(۲۳. 

ومن ذلك ما روي عن علقمة بن واثل الحضرمي عن أبيه أن يزيد بن سلمة الجعفي 
سال رسول (الله)*: آرایت إن أقامت علینا أمراء (فسالونا6(*) حقهم (ومنعونا6() 
حقنا فما تأمرنا ؟ فاعرض عنه ثم سال الشانية أو الثالثة فسجبله الاشعث بن فیس؛ 
وقال: "اسمعوا واطیعوا / فإنما علیهم ما حملوا وعلیکم ما حملت .)١*‏ 

ومن ذلك ما روی سويد بن غفلة قال: قال لي عمر بن اخطاب: "لعلك تخلف 


)١(‏ وهو مذهب أحمد وغيره من أئمة أهل السنة. قال حنبل: اجتمع فقهاء بغداد في ولاية الوائق إلى 
أبي عبد الله وقالوا له: إن الامر قد تفاقم وفشا یعنون إظهار القول بخلق القرآن وغير ذلك» ولا 
نرضى بإمرته ولا سلطانه؛ فناظرهم في ذلك» وقال: عليكم بالإنكار بقلوبكم؛ ولا تخلعوا يدا من 
طاعة ولا تشقوا عصا المسلمين ولا تسفكوا دماءكم ودماء المسلمين معكم وانظروا عاقبة آمرکم 
واصبروا حتى يستريح بر» ويستراح من فاجرء وقال المروذي: سمعت أيا عبد الله یأمر یکف الدماء 
وينكر الخروج نکارا شديدآ. الآداب الشرعية والمنح المرعية لابن مفلح الحنبلي (۱۷۰/۱). 

(۲) صحيح أخرجه مسلم (۱۸۰4) :)١58/‏ وأبو داود (47۷۰) (۱۱۹/۵) والترمذي (۲۲۱۰) 
(014/6) وقال حسن صحيح» البيهقي في الكبرى (۱5۸/۸). 

() في (ط) النبي صلى الله عليه وسلم. 

)٤(‏ في (ط) يسألوئا. 

(0) في (ط) ینعونا. 

(1) آخرجه البيهقي في السنن الكبرى (۸/۸١٠)ء‏ ومسلم )۱٤۷٤( )١1854(‏ إلا أنه قال: عن سلمة بن 
يزيد الجعفي وهو من الصحابة المقلينء لم يرو عله إلا حدیشان هذا أحدهماء واختلف في اسمه قيل 
يزيد بن سلمة وقیل سلمة بن يزيد. (راجم الإصابة (۳/ /561), 


17د 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
بعدي فاطع الإمام» وإن كان عبداً حبشياً وارض به واصبر» وان حرمك (فاصبر)(©, 
وان دعاك إلى أمر منقصة في دنياك فقل سمعاً وطاعة دمي دون ديني " . 

ومن ذلك ما روي (عن) 7" عوف بن مالك الأشجعي قال سمعت رسول الله صلى 
الله عليه وسلم يقول: "خیار أثمتكم الذين تحبونهم ويحبونكم» وتصلون عليهم ويصلون 
عليكم» وشرار أثمتكم الذين تبغضونهم ويبغضونكم و(تلعنونهم ویلعنونکم)(؟/ قلنا: 
يارسول الله أفلا ننابذهم عن ذلك؟ قال: ما أقاموا الصلاة لاء إلا من ولى (عليه 
وال)(*) منكم فرآه يأتي شینا من معصية الله فلينكر ما يأتي به من معصية ربه ولا 
ینزعن يدأ من طاعة الله عز وجل *(60. 

والطریق الثاني: أنه لو قلنا أنه يوجب ذلك خلعه وخروجه عن الولاية لادی ذلك 
إلى الهرج والفتن وإفساد الولایات» وربا عجزوا عن [قامة غيرهء (فادى) ذلك إلى 
ضرر عظیم وأمر صعب اصعب من الصبر (عليه)ء وإذا دفع الامر الادنی لدفع ما 
هو أعلى منه كان هذا طریقاً صحيحاء واستند هذا إلى مقصود وذلك أنه بفسقه لا 
یخرج عن النظر فانه تام الكفاية ولا عن أهلية النظر فانه عاقل صحیح الادوات 
العتبرة في الامامة من البصر والعلم إلى غير ذلك. 

واحتج الخالف با روي عن ثوبان أن النبي صلی الله عليه وسلم قال: "(استقیموا 
لقريش ما استقاموا لکم فان لم6() (یستقیموا )۲۹2 لکم فاحملوا سیوفکم على آعناقهم 


(۱) في (ط) واصبر . 

(۲) سقطت من (ر). 

(۳) في (ط) ویلعنونکم ویلعنونهم . 

(4) غير موجودة بالاصل. والزيادة من صحیح مسلم. 

(0) صحیح : آخرجه مسلم (۱۸۵۵) (۳/ ۰6۱8۸۱ واحمد (۰)۲۶/۷ والطبراتي في الكبير (۱۱۰) 
(۱۸ والبيهقي في السنن الكبرى (۱6۵۸/۸). 

(1) في (ط) وادی. 

(۷) سقطت من (ط). 

(۸) سقطت من (ر). 

() في (ر) استقیموا. 
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۳ب 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فأبيدوا خضراه‌هم. فإن لم تفعلوا فكونوا راعين / أشقياء وكلوا من كد أيديكه "(21. 
والجواب: أن أحمد (رضي الله عنه)"“ ستل عن هذا الحديث فضعفه وقال ليس 
بصحيح » وقال مرة أخرى / راويه سالم بن عبد الله بن عمر عن ثوبان وهو لم يلق 
ثوبان؛ ولأنا نقابل هذا ا روي عن ثوبان أنه قال: "فان لم يستقيموا فلا تنابذهم؟ 
فقال: لا ما أقاموا الصلاة"*» ولأنا فحمل خبرهم على آنهم فعلوا ما يخرجون بذلك 
عن الملة ويوجب الكفر. 
واحتج با روي عن آبي هريرة أن النبي صلى الله عليه وسلم قال لهم: "عليكم 
(ذلك)(۳) فعليه لعنة الله والملائكة والناس أجمعين'(4). 
والجواب أن هذا الحديث سئل أحمد (رضى الله عنه)20 عنه فقال لا آعرفه؛ 
وهذا يدل على أنه لم ثبت روایته عنده» ولو صح فان نقابله بأخبارنا التي تقدمت . 
واحتج بأن الإمام فا انعقدت له الامامة لانه (يكون)7 وليا على المسلمين وناظراً 
في مصالحهم ويقوم بواجب الشرع ومن فروعه القاضي» ومعلوم أن الفسق يخرج 
القاضى عن نظره؛ لأنه يخالف بذلك ما يراد منه من الامانة» وإذا كان يخالف ما 
وضعت له الولاية يجب أن نخرجه عن الإمامة كما لو عمي أو عجز عن التدبير أو 
جن وأمثال ذلك. وما يحقق هذا ويوضحه أنه لو كان ف اسقاً قرين ما عقد له لم يجز 
)١(‏ ضعيف: أخرجه أحمد (۵/ ۰0۲۷۷ وابن عدي في الكامل في عدة مواضع منها 20 
(۶/ ۰0۲۲ (۰0۷/4 (۵/ ۰۲۱۰ الخطيب في تاريخ بخداد (557/7”)ء (1/۱۲)ء وابن حبان في 
الضعفاء والجروحین (۱۵۱/۱). 
(۲) سقطت من (ر). 
(۳) سقطت من (ر). 
(4) آورده ابن أبي حاتم في العلل (۲/ 4۲۳ 
(0) في (ط) فالجواب. 
(1) سقطت من (ط). 
(۷) في (ر) لا يكون. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
أن تعقد له الإمامة (فٍذا۱6) طرأ يجب أن ینم كذلك أيضاً. 

والحواب": أن هذا يقابل ما رويناه من الأخبار ويعارضها فلا نقبله» ولان هذا 
يقابله أن ذلك يؤدي إلى الهرج والاختلاف والفتنة» واختلاف الناس» وربا عاد ذلك 
بشتات الدولة واختلال الملة فمنع منهء ولانه إذا كان مع هذه امال تجري الامور على 
سياسة صحيحة فلا يضر غيره خاصة نفسه. وأما تسويتهم بين الابتداء والاستدامة 
(فنقول الاصول منقسمة فمنها ما فرق فيه بين / الابتداء والاستدامة)(؟؟ بدليل أنه ۸۳۷۱ ر 
يجوز / استدامة نکاح المعتدة ولا يجوز ابتداء تكاحها وكذلك في الردة والإحرام» 154/ط 
ولان (في)49) الابتداء بقع العقد على سبيل الاختيار فيؤمن معه الخلل والفساد؛ 
والاستدامة بخلاف ذلك. 1 


)١(‏ في (ط) وإذا. 

(۲) في (ط) فالجواب. 
(۳) سقطت من (ط). 
)٤(‏ غير موجودة بالاصل. 


5 1۳۳ 


الإيضاح في أصول الدين أبو اخسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


فى (تکفیر)(۱) المتأولين من آهل اللة(۲۳» وذلك في مسائل منها أن من قال بخلق 
القرآن حكم بكفره» وكذلك من قال إن الله تعالى لم يقدر القادیر» وأن الله تعالى لا 
يرى في الآخرة» وأن اللفظ بالقرآن متخلوق؛ وما في الصاحف مخلوق. والروافض" 
الذين يسبون الصحابة ويستحلون ذلك والحوارج الذين يرون تكفير عثمان وعلي 


(۱) في (ط) إكفار. 

(۲) الذی عليه عامة أهل السنة آنهم لا یحکمون بکفر التأولین من أهل اللة» ویقولون إن التأويل مانع 
من التکفیر» لا سیما الذي دعا التکلمین إلى التأویل هو الرغبة في التنزيه ونصرة الشريعة» وكثيرٌ 
منهم تلقی قولا بشبهة فظنه صحیحا فلصره واستدل له» ومنهم من توهم تعارضاً بين التصوص فاراد 

. دفعهء بتأویل بعضهاء ومنهم من لم تتضح له السالة لدقتها وخفاء أدلتهاء فهذه وغیرها موانع تنم 
من تکنیر صاحبهاء وان أثم في بعض الواضع. وعلی هذا يحمل اطلاق الائمة القول بتکفیر من 
قال بخلق القرآن وأنكر العلو والرژية وغيرهاء فإنهم إنما قالوا ذلك على سبیل العموم وللزجر 
والتنفیر. آما كفر القائل المعين فللوصول الیه منازل كشيرة من إقامة الحسجة وتوفر الشروط وانتفاء 
الوانع وثبوت عناد الخالف واصراره بعد إقامة الحجة واختیاره الكفر على الإمان. ولعل أدل دلیل 
على ذلك من فعل السلف موقف الامام آحمد من المناظرين له في خلق القرآن ومن خلفاء بني 
العباس الممتحنين للناس بذلك» فبرغم عظم جرمهم إلا أنه لم يكفرهم ونهى عن الخروج علیهم؛ 
فهذا أصل عظيم ألا يكفر أحد من آهل الملة وان ثبت أنه آثم مبتدع» والا فما من مسالة من مسائل 
الاصول إلا واختلف فيها بعد الصحابة على مذاهب شتى وقلما يدجو مذهب من انحراف فلو حكم 
بتكفير من انحرف في قول أو مسالة پتاوبل لأدى ذلك إلى القول بتكفير جماهير المتكلمين من أهل 
السنة والأشاعرة والمعتزلة وغيرهم وفيهم أئمة كبار مشهود لهم بالعلم والفضل والتقدم وهذه قاعدة 
عامة وحكم كلي عدا أفراد معدودين تسموا بالسلمین» وكان غرضهم هدم الشريعة والاتیان عليهاء 
وادعاء فسادها وتئاقضهاء من أحفاد الجوس واليهود والتصاری من عز عليهم زوال ملك أبائهم 
فارادوا الكيد لهذا الدين بلسان أهله کعبد الله بن سبا وغيره» وهذا ما نثزه جل التکلمین من العتزلة 
والاشاعرة والخوارج والرجثة والکرامية وغیرهم عنه. 
ولم یذکر ابن الزاغوني في هذا الفصل الذي عقده في تکفیر المتاولين شيثاً يحتج به» فما ذکره من 
الاثار يتردد بين الضعف والوضع فکیف يصح مع ذلك الاحتجاج به . کذلك فإن ابن الزاغوني قد 
تأول في بعض الواضع من کتابه هذا باجتهاد كما تأول غيره ولا فرق. 


۳ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


عليهما السلام - وهو قول آکثر الأصوليين؛ وذهبت طائفة من أصحاب الأشعري إلى 
أنه لا يكفر أحد من أهل الملة. 

والدلالة على ذلك أحاديث صحاح رویت؛ منها ما روي عن (رافع)(۱) بن خديج أن 
النبي صلی الله عليه وسلم قال: "یکون في أمتي قوم يكفرون بالله وبالقرآن» وهم لا 
يشعرون» فقلت جعلت فداك يا رسول الله يقولون کیف؟(۳ قال يقولون الخير من الله 
والشر من آنفسهم ثم يقرؤون على ذلك كتاب الله فيكفرون بالله وبالقرآن بعد "۳۱ . 

ومن ذلك ما روي عن آبي هريرة أن النبي صلی الله عليه وسلم قال: "صنفان من 
آمتي ليس لهما في الاسلام نصیب : الرجثة والقدرية "(۲4. 

(ومن ذلك ما۳6 روي عن آبي هربرة أن النبي صلی الله عليه وسلم قال: "لكل 
أمة مجوس وان مجوس هذه الامة القدرية» إن مرضوا فلا تعودوا مرضاهم وان ماتوا 
فلا تشهدوهم 0 . 

وروي عن آنس بن مالك أن النبي صلی الله عليه وسلم قال: "صنفان من آمتي لا 
يدخلون الجئة القدرية والحرورية" 9" .. 


(۱) في (ط) نافع . 

(۲) في (ط) كيف يقولون. 

(۳) آورده ابن أبي حاتم في العلل (۳6/۲) وقال: سمعت أبي يقول هذا حديث عندي موضوع. 
قال الهيشمي في مجمع الزوائد (۷/ ۱۹۷ - ۰۱۹۸ رواه الطبراني بأسانيد في أحسلها ابن لهيعة وهر 
لين الحديث. 

)٤(‏ آخرچه الترمذي عن ابن عباس /٤( )51١59(‏ 104 ومن طريقه ابن ماجه (57) (2)14/1 وابن 
أبي عاصم (51) )14/1١(‏ والخطيب في تاريخ يغداد (7*31//0) وقال حديث منكر» ودائماً يرويه 
علي بن نزار شيخ ضعیف: وأخرجه اللالكاتي بسند ضعیف (۱۱51) (1۱/۳). 

(۵) سقطت من (ر). 

(3) آخرجه احمد (۰)4۰1/۵ واللالكائي (۱۱۱)) (۱۱/۳) بسند ضعیف؛ وبنجوه أبو داود 
(597:) (۵/ ۰۰.0۲۷ وأورده ابن ابطوزي في (العلل المنناهية) (۲۳۸) (۱/ ۱۵۷). 

(۷) آورده ابن عدي في الكامل )١58/(‏ عن انس من رواية محمد بن عبد الرحمن القشيري» وذكر أنه 
مجهرل واسناده منکر ؛ وآورده ابن الحوري في العلل المتناهية (۱/ ۱۱۲) وقال: هذا حديث لا يصح 
بقية مدلس ومحمد بن عبد الرحمن من مشایخه الجهولین. 


ز 1۱۳۵ 


14ب/ط 


۲ ر 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


وروي عن علي بن أبي طالب أن النبي صلی الله عليه وسلم قال: 'سيأتي من 
بعدي قوم لهم نبز يقال لهم الرافضة / فان (أدركتهم فاقتلهم)!!) فإنهم مشركون 
قلت: يارسول الله ما العلامة فيهم؟ قال يقرظونك بما ليس فيك ويطعنون على 

السلف "۲۳۲ . 
وروي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "إن الله اختارني واختار لي أصحاباً. 

فجعل لي منهم وزراء وانصاراً واصهاراً فمن سبهم فعليه لعنة الله والملائكة والناس 

اجمعین لا پقبل الله منه صرفاً ولا عدلا" . وفي لفظ آخر: "لا یقبل الله منه فرضاً 

ولا نافلة "29 , 
وأما طریق العنی فهو أن من نفی الصفات لله تعالی وجحدها وابطلها بفنون 

التأويل» وزعم أن القرآن مع إقراره بأنه کلام الله (آنه)(*) مخلوق فقد جحد ما يجب 

الإيمان به واعتقد فيه غير الحق والصواب؛ ومعلوم أن صفات الله (تبارك و6(*) 

تعالى تشارك ذاته في وجوب الإيمان بها وتنزيهها عن الخلق والحدث» فإذا جحد ذلك 

وجب أن يكفر به. 
وقد قال بعض من لصر هذه المسألة: إذا جحدوا الصفات» وزعموا أن القديم منها 

محدث فقد آخرجوا الإله الذي عبدوه عما يستحقه الاله الذي نعبده عن صفات التمام 

والكمال» وما ارتضاه لنفسه فصار ذلك غير الاله الذي عبدناه؛ ومن عبد غير الاله 
الذي نعبده وعرفه نبینا صلى الله عليه وسلم بأسمائه وصفاته العلياء فهذا كفر قطعاً 

ويقيناء لانه صرف الإلهية عن مستحقها وأضافها إلى غير اهلها. 

(۱) في (ط) أدركتموهم فاقتلوهم. 

(؟) أورده ابن الجوزي في العلل المتناهية بألفاظ متقاربة (۲۵۲ - ۲۰۰) (۱۱۳/۱ .)١584-‏ 

(۳) أخرجه اللالكائي (۲۳4۱) )١1747/19(‏ عن عويم بن ساعدة بسند ضعيف لجهالة عبد الرحمن بن سالم 
وأبيهء ومن طريقه ابن آبي عاصم (۱۰۰۰) (۲/ ۰4۸۳ وأخرجه الطبراني في الكبير (۳4۹) 
(140/1) قال في مجمع الزوائد ٠١(‏ / ۱۷): وفيه من لم أعرفه. والحاكم في المستدرك (۱۵۸/۳). 

(4) في (ط) وأنه. 

() سقطت من (ر). 


3 - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
واحستج المخالف با روي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه قال: "من صلى 
صلاتنا واستقبل قبلتنا فهو السلم / له ما لنا وعلیه ما علینا"(!۰ فاثبت إسلامه ولم 
يشترط فيه غير ما (ذکر)". L110‏ 
والجواب9): أن هذا يحتمل آنه كان في أول الأمرء فلما زيد في الشريعة ما ريد 
من الفروض والواجبات وما يجب اعتقاده من الصفات والأصول انتقل الحكم إلى ما 
ذكرناه» ولان هذا يعارضه ما رويناه من الأخبار فيقف. 
واحتسج ما زوي أن رجلاً كان یسب ابا بكر (رضي الله عنه)*) والنبي صلی الله 
عليه وسلم واقف فلما اجابه آبو بكر مشىء ولو كان سبه کفراً لم يقره النبي صلی الله 
عليه وسلم(۹. 
وابلواب: أنه یحتمل أن یکون سبه با لا یقدح في دينه ولا / يوجب (تکفیره)(؟ (وذلك ۳۲۲ د 
تقول يوجب الفسق ولا يوجب الكفر)") وخلافنا في غير ذلك ولأنا نقابله پاخبارنا. 
واحتج با روي عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه رای رجلاً یسب أبا بكر فقال 
بعض الصحابة دعني أضرب عنقه» فقال: " ليست لاحد بعد النبي صلى الله عليه 


(۱) ألخحرجه البخاري (رقم ۰4٩1 ( ) ١‏ والنسائي في الصغرى (۸/ ۰۱۰۰ والبيهقى في الكبرى 
. 

(۲) في (ط) ذكرنا. 

(۳) في (ط) فالجواب. 

(4) سقطت من (ر). 

(0) قريب منه آخرجه احمد (477/1) عن ابي هريرة مرفوعا وفیه محمد بن عجلان مدلس اختلط عليه 
حديث أبى هريرة كما ذكر ابن حجر في تقريب التهذيب (رقم © البخاري فى التاريخ الكبير 
)4۹1٩/۲(‏ وقد اخرجه أبو داود (48846: 4۸۹5) (۲۰۳/۵) مرفوعاً عن أبي هريرة ومرسلاً عن 
سعید بن السیب وذکره الب‌خاري في التاریخ الكبير (۱۹۷/۱) وقال روي مرسلاً ومرفوعا والأول 
أصح . 

(7) في (ط) الکفر. 

(۷) سقطت من (ط). 


- 1۳۷ 


44 اب/ ط 


۶۸ ر 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
وسلم "(6۱. والجواب ٩"‏ عنه كالجواب عن الأول ولأنا نعارضه بأخبارنا. 

واحتج با روي عن علي بن أبي طالب أنه لما صعد المنبر فقال: "من وجدته 
يفضلني على آبي بكر وعمر جلدته جلد المفتري" فلم يوجب كفره واقتنع فيه بالجلد. 

والجواب: إن هذا يعارضه ما روي عن سعيد بن عبدالرحمن بن أبزى قال قلت 
لآبي : يا أبت لو سمعت رجلا يسثٍ عمر ما كنت تصنع به قال: "كنت أضرب» 
عنقه" » ولأنا نحمل قول علي (رضي الله عنه)20 أنه آراد من فضلني عليه بفضيلة لا 
تقتضي استحقاق التقدم عليه ولا الطعن فيما أجمعت عليه الصحابة من تفضيله. 

واحتج بأنهم من أهل الملة يصلون معناء ويدفنون في مقابرنا ونصلي عليهم وذلك 
يقتضي / أنهم لا يكفرون. 

والجواب: آنا لا نسلم أنهم من آهل الملة؛ لان الملة هي الدين والشريعة التي بعث 
الله بها نبيه وأوجب اتباعهاء وحرم مخالفتهاء وجعل الإيمان بها فرقاً بين الإيمان 
والکفر» وهؤلاء لم يعتمدوا ذلك ولا وافقوا الشرعء ولان من آمن بالشرع کله إلا 
أنه حرم ما أباح الله» وأباح ما حرم اللهء أو كفر بآية من كتاب الله وقال ليس هذا من 
القرآن فإنا نحكم بكفره بذلك ولا يلتفت إلى موافقته فيما وافق (فیه)(*۰ ومثله 
هاهناء ولان في الإسلام (أناسا)*2 يظهرون الشهادتين والصلاة وأمثال ذلك» ويقولون 
بالرجعة ويتكرون المعاد ويقولون بالتناسخ» وأمثال ذلك فيحكم بكفرهم ولا يلتفت إلى 
موافقتهم فيما وافقوا فیه» ولأنا لا نجري عليهم أحكام الاسلام (فلا6() نصلي علیهم 
ولا نناكحهم ولا نقبل شهادتهم ولا شبت التوارث منهم / ولهم. فما ذكروه من 
السائل الملحقة بالمسلمين غير مسلمة عندنا على ما ذكرنا. 


(۱) أخرجه عن أبي بررة الاسلمي (5771) /٤(‏ ۰60۳۰ والنسائي في الصغرى (۷/ ۰۱۱۰ والطيالسي 
رقم (4) ص (۰)۳ والبيهقي في الكبرى (۲/ 6۳۰۰( ۷/ ۰۱۰ وأبو يعلى (۸8/۱). 


(۲) في (ط) فا جواب. (۳) في (ر) عليه السلام. 
(4) سقطت من (ط). (0) فى (ط) أناس. 
(5) في (ط) ولا. 


- 1۳۸ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


فصل 


الأنبياء والأولياء أفضل من الملائكة» وذهيت العتزلة إلى أن الملائكة أفضل» 
واختلفت الاشعرية فمنهم من قال كقولنا ومنهم من قال بالوقف» وحكي عن أبي بكر 
عبد العزيز بن جعفر أنه قال من كان خيره أكثر من شره فهو خير من الملائكة ومن كان 
شره أكثر من خيره فالبهائم خير منه(١2.‏ 

والدلالة على (قولنا)("2 من طريق النقل آیات؛ منها قوله تعالى: وإذ فنا للملائكة 
اسجدوا لدم 4 (ابترة: 4 وذلك أنه إما أمرهم بالسجود تعظيما له» وأجرى اللائكة 
مجرى الخدم له» وهذا يدل على أنه أفضل من الملائكة | . ۲ 

قالوا: لم يؤمروا بالسجود له وفا أمروا بالسجود نحوه فهو في ذلك جار مسجری 
الكعبة والقبلة» والسجود إلى الكعبة لا يدل على أنها خير من الآدميين ولا من الملائكة. 

قلنا: لا يصح هذا من وجوه: 

أحدها: أنه قال: «اسجدوا لادم وهذه الإضافة للتمليك والاستحقاق» كما 
تقول هذه الدار لفلان أو هذا الدينار لفلان ولو أراد أن يجعله قبلة (لهم)"“ لقال 
اسجدوا إليه أو نحوه. 

والثاني: أنه لو كان آدم قبلة للملائكة لا امتنع إبليس من السجود له؛ لأنه لم يكن 
يأبى (السجود)(*) لله (تعالى)220 وإنما أبى السجود لغيره. 

أفضل من الملائكة وأكثر المعتزلة وأبو عبد الله الحليمي والقاضي أبو بكر يرون أن الملائكة أفضل. 

انظر التفتاراني : شرح العقائد التسفية (ص۰)۱۱۳ الجرجاني: شرح الواقف (۸/ ۰۳۸۳ البغدادي: 

اصول الدین (ص۲۹۵). 

)۳( في (ط) ما قلنا. 
(۳) سقطت من (ر). 


(4) في (ط) بالسجود. 
(0) سقطت من (ر). 


- 1۳۹ - 


۵ ر 


(ب/ط 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


والثالث: أن إبليس احتج في امتناعه من سجوده له أنه خير منه» واحتج في ذلك 
بأصله فقال: « خلقتي من ثار وحَلفعَه من طین 6 [الاعراف: ۲ ولو كان السجود لله تعالى 
لما احتاج إلى أن يفاخر بين نفسه وبين قباته؛ ولان الله تعالى حاجه على ذلك بقوله: 
ما منعك أن تسجد لما خلت يدي أستكبرت أم كنت من الْعالين» [ص: ۱۷۰ فبين الله 
تعالى وجه تفضيل آدم بأنه خلقه بيدهء ولو كان قبلة للسجود لا احتاج إلى هذا كلهء 
ولكان يقول اتابی أن تسجد لي وتتكبر علي؟ وهذا يبطل ما ذكروا / ولان إبليس إغا 
كان ينشرف بالسجود لله (تعالی)(۱) وما كان يأبى ذلك» ولا يمتنع منه» فعلم أن 
امتناعه لأن السجود كان لادم لا غير. 

قالوا: يدل على أن السجود لم يكن لادم أنه لم يكن وجد من جهته عملء ولا 
غيره ما (یوجب)() تعظيمه على غيره» وإذا امتنع السبب بطل أن يكون ذلك لا 
ذکرتم. 

قلنا: هذا لا يصح لوجهین آحدهما: أن الله تعالی نبه على استحقاقه للوعظام من 
جهة أنه تولی خلقه بنفسه وخلقه بیده» وهذا سبب يجوز أن يعلق الاعظام به ولاجله. 
ولان آدم ما آمر الله بتعظیمه لا وهب له في السابقة بقولة: إن الله اصطفئ آذم ونوحا 
وآل إبراهيم 4" زک عمران: ۲۳۲. وهذا يدل على أن الله تعالی عظمه لانه (اصطفاه)(*) 
سابقاً واختاره لحمل (الأمانة)(*2 ولان آدم أمر الله بتعظيمه / لما يعلم منه في آخر حاله 
وهو أن يجعله ابا الأنبياء كلهم ومنهم نبینا صلى الله عليه (وعليهم أجمعين)ء 
ولأنه أرسله نبي وأنزل عليه کتاباً وجعله إليه داعي (ومبینا)۲2) لحجته وذاباً عن دينه 
(۱) سقطت من (ر). 
(۲) فى (ط) يوجب ذلك. 
(۳) لم يذكر قوله: ونوحاً وآل عمران من (ر). 
(5) في (ر) اصطفيه . 
(5) في (ر) أمانة . 
(7) في (ط) وسلم. 
(۷) في (ط) ومثبتاً. 


4۰ 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


وذلك مما بقتضي أن يعلق التعظيم به؛ ولان عندنا التعظيم لا يقف على الأعمال وما يوجد 
من الإنسان» وإنغا التعظيم عندنا مستحق بموهبة من الله تعالى واختيار لا تعين اختياره 
ويوجب تقديمه وتكريمه وإعظامه» ومن ذلك قوله تعالى: إن الله اصطفئ آدم ونوحا وآل 
إيْرَاهيم وآ عمران على الْعَالَمينَ4 وقوله: «ولقد اخترناهم على عنم على الْمَالَمِينَ) لالدعاه: 
۲ وهذا يدل على تقديمهم على من يقاربهم ويضاهيهم وليس إلا الملائكة. 

قالوا: السبب الموجب للتعظيم هو الاصطفاء الذي ذكره في الآية مثله قد وجد في 
حق الملائكة وهو قوله تعالى: « يصطفي من الملائكة رسلا ومن الاس [الحع: 6 فقد 
تساوى القسمان في الاصطفاء . 

قلنا: الاصطفاء على ضریین: أحدهما اصطفاء خاص لرفعه قدر من فعل ذلك 
معه. والثاني تقديمه على من سواه» والأول هو الذي / ذكره في حق الملائكة» فلما 
ذكر آدم وذريته اصطفاهم على العالمين ولم يوجد في حق الملائكة مثل ذلك وقوله(۱): 
تعالی : < وذ قال ربك للمَلائكّة إِنّي جاعل في الأرض خليفة 4 [البقرة: ۳۰] والخليفة هو 
القائم بامر الله والنائب عنه في استيفاء حقوقه وبيان آمره والدعاء (إليه و۲6 إلى 
حقهء وهذا أمر لم يفعله إلا في حق آدم وذريته وهذا يدل على تفضيله على سائر من 
كان في الارض إذ (قال)۳) ذلك» ولم يكن في الأرض إلا الملائكة . 

وما روي في ذلك من السنة ما روي عن أبي هريرة أن النبي صلى إلله عليه وسلم 
حطب الناس فقال لهم في خطبته: "ادنوا وأوسعوا لمن خلفکم "» فدنا الناس و / انضم 
بعضهم إلى بعض» والتفتوا خلفهم فلم یروا أحداً ثلاث مرارء فقام رجل من القوم 
فقال بأبي أنت وأمي يارسول الله لمن يوسع للملائكة ام للناس؟ فقال: "نعم للملائكة 
إنهم إذا كانوا معكم لم يكونوا من بين آیدیکم (ولا!؟» من خلفكم ولكن یکونون 


)0 في (ط) ومن ذلك قوله. 
(۲) سقطت من (ط). 
(۳) سقطت من (ط). 
(4) سقطت من (ط). 


ب 18۱1 - 


۲ ر 


۷ط 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


عن آیانکم وعن شمائلكم*» قالوا يارسول الله لم لا (یکونوا۱۳6) من بين أيدينا ومن 
خلفنا آفمن فضلنا علیهم أم من فضلهم علینا؟ قال: "نعم أنتم أفضل من اللائکة* 
ثم قال (لارجل)") "اجلس "(۳) وساق ابر وهذا خبر حسن الإسناد رواه الثقات . 

حدیث آخر رواه آبو محمد الحسن (بن محمد)(*) الخلال قال حدثنا آبو حفص بن 
شاهين قال۵) حدثنا خيشمة بن هبدالرحمن بن حيدرة القرشي بأطرابلس (قال 
حدثنا)(1) احمد بن محمد بن أبي الخناجر قال (حدئنا)(!) محمد بن مصعب. (قال 
حدثنا۸(6) حماد بن سلمة عن أبي الم عن أبي هريرة عن النبي صلى الله عليه وسلم 
(قال): "لزوال الدنيا أهون عند الله من قتل رجل مومن» والمؤمن أكرم على الله 
من الملائكة الذين عنده"(۲۱۳. 

حديث آخصر: روي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "إن الله تعالى يباهي 
.ملائکته بأهل عرفات "(۲۱۱. 


() في (ط) لا یکونوا. 
(۲) في (ر) للرحال. 
(۳) لم أجد من خرجه. 
(4) سقطت من (ط). 
(0) سقطت من (ر). 
(1) سقطت من (ر). 
(۷) سقطت من (ر). 
(۸) سقطت من (ر). 
)٩(‏ سقطت من (ط). 

(۱۰) ضعيف: فيه أبو المهرّم متروك رمي بالکذب والوضع كما قال في تقریب التهذیب (515/5)؛ 
تهذيب التهذيب (۲۹/۱ - ۲۵۰). الجزء الاول: "لزوال الدنيا أهرن عند الله من قتل رجل 
مؤمن' صحيح. آخرجه بألفاظ متقارية الترمذي (۱۳۹۵) .)1١/٤(‏ والنسائي في الصغرى 
(۷/ ۸۲ والبيهقي في الكبرى (8/ 7؟). والجزء الثاني: "والمؤمن أكرم على الله من الملائكة الذين 
عنده'" . أخرجه ابن حبان في الضعفاء (44/7)» وابن عدي في الكامل 7717/1 والديلمي في مسند 
الفردوس كما في الفردوس (56510) (۲/ )47١‏ جميعهم من رواية أبي المهزم عن أبي هريرة,. 

(۱۱) أخرجه أحمد (۲/٤٤۲)ء‏ وابن خزيمة فى صحيحه (۲۸۳۹) (۰)۲۲۳/4 وابن حبان (۳۸۰۲) 
۰)۱۱۳/٩(‏ والبيهتي في الكبرى (۰۰۸/۰ والحاكم في المستدرك /١(‏ 150), 


ا 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


وروي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال “إذا نام العبد وهو ساجد ياهى الله 

(تعالی)(۱) به (ملاتکته) "" الحديث ولا تكون الباهاة إلا للتفضیل / . 
حديث آخر: روي عن النبي صلی الله عليه وسبلم أنه لما نزلت عليه «إِنَمَا يريد الله 

لیذمب عنکم الرجس أهل البيت ویطهرکم تطهیرا 4 [لاحزاب: ۳۳] جمع أهله تحت الكساء 

فاطمة والحسن والحسين وعلي وقال "اللهم إن هولاء آهل بيتي "(۳) فقال جبریل آتاذن 

لي أن أدخل تحت الکساء؟ وهذا يدل على أنه أحب جبریل أن یلحق بهم . 
حديث آخر: روي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "إن الله تعالى اختار 

لي وزيرين من آهل الارض: / أبا بكر وعمر (رضي الله عنهما)“ ووزيرين من أهل 

السماء: جبريل وميكائيل" 2*7 ومعلوم أن الوزير دون الأمير. 
قالوا: هذه الاخبار آحاد ومثلها لا يوجب العلم. 
قلنا: هذه آخبار رواها الثقات واشتهرت في الناس وتلقتها الامة بالقبول وهي موافقة 

لظاهر القرآن وما هذا سبیله مثله عندنا پوجب العلم وأما طریق المعقول فهو أن 

الشرف والتعظیم یظهر بقدر التکلیف والالزام والادمیون کلفوا مخالفة طباعهم وکف 
شهواتهم وقهر نفوسهم مع شدة الدواعي وكثيرة البواعث فاذا وصلوا إلى الموافقة 

(۱) سقطت من (ر). 

(۲) قال اسافظ ابن حجر في التلخيص الحبير (۱۲۰/۱): "آنکر جماعة منهم القاضي ابن العربي 
وجوده» وقد رواه البيهقي في الخلاقيات من حديث أنس» وفيه داود بن الزیرقان؛ وهو ضعيف. 
وروي من وجه آخر عن أبان عن أنس» وأبان متروكء ورواه ابن شاهين في الناسخ والمنسوخ من 
حديث البارك بن فضالةء وذكره الدارقطني في العلل من حديث عباد بن راشد كلاهما عن الحسن 


عن أبي هريرة» والحسن لم يسمع من آيي هريرة. 
)۳( آخرجه آحمد في مسنده (/۰۷ 36 () من دون قول جبریل . 
(0) سة سقطت من (ر). 


(5) لم أجده بهذا اللفظء والذي وجدته ما أخرجه ابن عساكر بسنده في تاريخه (كما في تهذيب تاریخ . 


دمشق (48۸/۱) بلفظ "إن الله اختار من الملائكة أربعة: جبريل ومیکائیل وإسرافيل وعزرائيل» 
واختار من المهاجرين أربعة: ابا بكر وعمر وعثمان وعلي رضي الله عنهم ' . وقال ابن عساكر: هو 
منكر بالمرة وقى إسناده مجهولان: العباس بن آمجرر وشيخه أبو محمد الري؛ وذكره ابن حجر عله 
في لسان الميزان (۳/ ۲۱۷) وكذا الكناني في تنزيه الشريعة (؟/ 58). 


ب ۳ - 


YY‏ ر 


۷ -ب/ ط 


۸ ر 


۸ط 


الإيضاح فى أصول الدين أبو اللحسن علي ابن الزاغوني 
اح في 2 د 


والاتباع فذلك بعد رياضة شديدة واجتهاد عظيم واحتمال الفنون من المشاق والکلف 
يعجز عنها كثير من آرباب (الدواعي)7١‏ ومثل هذا إذا صفا كان أعظم خطراً من 
يجري على طباعه (وليس)7؟) له ما ينازعه عن المطلوب منه. 

واحتج المخالف بقوله تعالى في صفة اللائكة «یسبحون الیل والنهار لا يفترون 4 
[الأنبياء: ۷۰] وقوله تعالی(۳): إلا يعصون الله ما آمرهم ويفعلون ما پژمرون » [التحريم: *] 
وهذا مما لا يقدر عليه أحد من الآدميين» فان النبي قال: "ما فينا معشر الانبیاء إلا من 
هم (أوْ لم240 ما خلا يحيى بن رکریا "() ولا شك أن الصغائر تجور على الانبياء 
والملائكة بخلاف ذلك . 

والجواب: أن المراد بقوله (تعالی)(*: إلا يفترون» يعني في أوقات يقظتهم ولهذا 
ليس من لا تأخذه سنّة ولا توم إلا الله تعالى» وهذا يدل على أنهم یدخلهم الفتور في 


بعض الاحوال / ولانا نقول هم في ذلك يجرون على مقتضى طباعهم» وما لا قهر 


فيه لنفوسهم على مرادهاء فالآدمي أصعب آمراً واجل في ذلك التزاما . 

قالوا: فلا يؤمن (أن)29 يكون / في طباعهم من موجبات العجب والنظر إلى 
النفس ما يقستضي أن يكونوا فيه لنفوسهم مجاهدينء ولهذا قالوا لما قيل لهم إل 
جاعل في الأرض خليفة فالوا أتجعل فيها من يفسد فیها ويسفك الدماء وتحن تسبح بحمدك 
ونقدس لك 44 [البقرة: . ۱ ۹ الا 
(۱) في (ر) الدعاء.. 
(؟) في (ط) فليس.. 


)٤(‏ في (ط) أو لم. 
(o)‏ لم أجده بهذا اللفظ» وإنما أخرجه أحمد (191/1) بلفظ "ما من أحد من ولد آدم إلا قد أخطأ أو 
هم بخطيئة ليس يحبى بن زکریا" . 
وبألفاظ متقارية أخرجه أيضا أحمد (۰)۳۰۱/۱ والحاكم في المستدرك (۹1/۲٥)ء‏ والطبراني في الكبير 
(۳) (۲۱۱/۱۲) والبيهقي (۰)۱۸۱/۱۰ والنتخب من مسند عبد بن حمید (140) (صس ۳۲ 
(1) سقطت من (ر). 
(۷) في (ط) من أن. 


ا 


الایضاح في اصول الدین آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


قلنا: هذه المعارضة مناقضة للاحتجاج الاول» وأنها تدل على أن ذلك حالهم في 
(الأعم)210 والاكثرء وإن لم يؤمن أن يدخله خللء ولانه وان كان لهم نفوس إلا أنهم 
معصومون بظواهر الآيات عن ارتكاب ذلك وعن مثله» (فقل بعصمتهم) عن ذلك 
حاجتهم إلى المجاهدة لنفوسهم والمكابدة لأثقال الصبر. 

واحتج بقوله تعالى: فل لأ أقول کم عددي خَزائن الله ولا أعلم اليب ولا أقُول آکم 
ني ملك [الانعام: ۰ وذلك أنه جواب سوالهم الملك أن يكون رسولا لأنه عندهم 
أعظم من الآدمي وأقروا على ذلك. 

والجواب: أنه نفى أن يكون ملكا من جهة أنه بشر يأكل الطعام ويشرب وهذا يريد 
به إخراجه عن جنس اللائكة لا لكونهم أفضل» وصار هذا مثل نفي كونه يحسن الخط 
وأنه رجل أمي ولا يعطى ذلك أن الكاتب خيراً منه . 

واحتج بقوله تعالى: « فا رأينه أكبرته رطع أيديهن وفلن حاش لله ما هذا بشرا إن هذا إلا 
لك کر تبرست: ۳۱) وما كان ذلك إلا لان الملائكة اعظم خطراً عندهم من (الآدميين)7. 

والجواب: أن النساء لما رأينه راد حسنآ على الآدميين ظنوه ملكا اعتقاداً أن الملائكة 
أحسن من الناس صوراء ولأن هذا قول النسوة وليس فيه أن الله تعالى أقر عليه لكونه 
حقاً فلا حجة فيه . 

واحتج با روي عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "یقول الله تعالى إن 
ذكرتني في نفسك,ذکرتك في نفسي | وان ذكرتني في ملأ ذكرتك في ملا خير 
منهم "(*۲. والمراد بهذا الملائكة فدل على أنهم خير من الآدميين. 


(۱) في (ط) الأهم. 

(۲) في (ط) فقال بعضهم. 

(۳) في (ط) الآدمي. 

(4) صحیح : اخرجه البخاري (۵ »)۳۸٤/۱۳( )۷٤۰‏ ومسلم رقم (۲۹۷۵) (۰۲۰۲۱/4 ۰۱۷ ۲)- 
واحمد (۰)۱۳۸/۳ (۰۲۵۱/۲ ۰4۱۳ والترمدي (۳ ۳۱) (0481/6). وابن ماجه (۳۹۲۲) 


(۲/ ۰۱۲6 والتتخب من مسند عبد بن حميد رقم (۱۱۹۹) (ص ۳۵۳) 


م 16۵ + 


۸ سب/ طا 


۵٩‏ ر 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 

والجواب(7): لا نقول إن كل نبي آدم خير من الملائكة وقد يذكر الإنسان الله تعالى 
في جماعة / بعضهم مفرظون ومقصرون وليس كلهم على سنن واحد في (الرفعة)17) 
والكرامةء فبان بهذا أن بعضهم خير منهم وذلك لا عنم ما قلنا. 

واحتج بان نسبة الأنبياء إلينا كنسبة الأنبياء إلى الملائكة فان الانبياء فضلونا بأنهم 
رسل الله إلى الناس . 

والجواب27: أن هذا يدل على أن من ليس برسول منهم الآدمي أفضل منه وأنتم لا 
تقولون بهذاء ولان من جنس اللائکة من جعل خدما (للادمیین)(*) وليس من جنس 
(الآدميين)00) من هو نخادم للملائكة؛ ولأن من الأنبياء من عظمه الله تعالى عن 
وسائط الملائكة منهم آدم وموسى ونبینا محمد صلى الله عليه وعليهم (اجمعین)) 
سمعوا من الله بغير واسطة . 

آخر كتاب الإيضاح والحمد لله رب العالین(۷ . 


(۱) في (ط) فالجواب. 

(۲) في (ط) الشريعة. 

(۳) في (ط) قاللجواب. 

(4) في (ط) للآدمي. 

(0) في (ط) الآدمي. 

(1) سقطت من (ر). 

(۷) کتب في آخر (ر): آخر الكتاب والحمد لله حق حمده» وصلواته على سيدنا محمد رسوله وعبده 
وعلى آله الطاهرات وسلم تسليمآ كثيراً. فرغ من كتابته العبد الفقير إلى عفو الله سبحانه وتعالى 
محمود بن رنضان بن يوسف الأرموي المعروف باپن الجد الكاتب بمدينة حران يرم الاثنين حامس 
من شهر رمضان سنة ثمان وثمانين وخمسمائة. 
وکتب أيضاً: طالعه آجمع علي بن خلیل اطنبلي في ذي حجة سنة حمس وتسعين وسبعمائة. 
غفر الله له ولوالدیه ولجميع السلمین والسلمات آمین. 
کتب في آخر (ط): 
وافق الفراغ يوم الاحد حادي عشر من رییع الا حر بمدرسة الستنصرية رحم الله بانيها على يد العبد 
الضعیف الراجي رحمة ربه محمد بن علي بن محمد الطبري وذلك في سنة ثلاث وتسعین وستمائة 
الهلالية؛ وصلی الله على سیدنا محمد النبي وآله الطاهرین . 


SHE 


الريضاح في أصول الدين أبو امسن علي ابن الزاغو ني 


القهاوس 


| - فهرهر الوا 

۲-فهرهر الا داحیث والأثار 
۳- فهرهر الا شار 

2 - فهوهر )لعلو 

۵- فهرهر افر والمذاهب 

7- فهرهر لصاح والراجم 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


-١‏ هرس الأيائ 


امد لله رب العَالّمِين 
۳ فو 5 ررم و 
إياك نعبد وإياك نستعين : ۹۷ 
الم . ذلك الکتاب لا ريب فيه : ۳ ۰۳۹۶ 
۳ 11۳ 
رر وو 


ختم الله على قلوبهم وعلی سمعهم وعَلى أبصارهم غشّاوة : 9.۳ 


بسورة من مثله بقرة: ۳۹۲ 


ا ا ا ام ص ۳۹ ۰ ار عل 
وَإِذْ قال ربك للملاثكة إِنّى جاعل فى الارضص ختليفة | البقرة: ٠‏ ۱ ۰۱۰۲ 
۰۱ 545 


5 
8 ماس 


وعلَّم آدم الاسماء كلها ثم رضم على اللائكة بقرة: .۱۷۰ 
ولد قلا للملائكة اسجنوا لادم فسجدوا الا ابلیس بقرة: ۱ ۱۳۹ 


مر مرس 6 


وفنا يا آدم اسکن أنت وزوجك اة بقرة: ۱ 00 
أقيموا الصلاة 

َتَمِنُوا الوت إن كنثم صادقين ولن يتمتوه آبد؟ . . 
من كَانَ عدوا لله وملانکته ورسله وجبريل ومیکال 
يا أيها الذين آمنوا 

تما ترا تم وجه الله 

1 الصمًا والمروة من شَعَائرٍ الله 

وعلّی الذين بطیقونه فدية 

یرید الله يكم اليسر ولا يريد بكم العسر 

والله لا يحب الفَسّاد 

هل ینظرون الا أن یانیهم الله في ظلَل من الفمام 
ولا تجعلوا الله عرضً لایمانکم 
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ا رگم الله با في نکم ولكن یم 
ی ره فرب لتر ولا تس اتدل یکم 


تلك آیات الله نَْلُوها عليك بالق : 1۱۳ 


و بر ماع ری هو 
الله لا إل هو اي القيوم : ۳۷ 
من ذا الذي يشقع عنده إلا بإذنه بقرة : oY‏ 
ولا يحيطون بشیء من علمه بقرة: ۸ ۳۳۰ 


لا يكلف الله فا إلا وسعها : 2۰۳۵۰۵۰۲ 
۸ 0۰0 


ربا ولا ما ما لا طاقة آنا به بقرة: ۹ 
8 الله اصطْفى آدم وئوحا ول إبراهيم 

نك الا تلم اناس" تلا یام إلا رما 

ولا ینظر ایهم يوم القيامة 

ولله على ناس حج ابیت من استطاع إليه سيلا 
وجنة عرضها اسّموات والارض أعدت للقي 
ومن يحص الله ورسوله ویتعد حدوده. . 

إا وب عَلى الله للذين یعون السوء بجهالة. . . 
يريد الله أن یف عنكم 

واسمع وانظرنًا 

إن الله لا يخفر أن يشركة به ويَْفر ما دون ذلك لمن بشاء 
ما أصَابَكَ من حَسَه من الله. . . 

وو كان ین عند غير الله لوجدوا فيه إختلافا كرا 


مر مر وو 


مر ۵ ار و و 7 ۳ ۳ 
ومن يتل موم متعمدا فجزاؤه جهنم ختالدا. . . 


لا انرلت اليك الکتاب بالحق 


الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


لكك م 


را ها رهس د ۲ لت عراف مر لراك لي هر و 
الساء: ٠‏ 


ومن يعمل سوءا أو يظلم تسه ثم یستقفر الله. . . 
رل الله ليك الکتاب والحكمة وعَلّمَكَ ما لم | النساء: 
يسالك أهل الكتاب أن تزل علبهم كناب من السماء . 
وما لهم به من علم إلا انام ان 


سر ر ق 


بل رفع الله إليه 


۱۱۳ 


£. 


۲ 7 خرن 


۳۱۱١ 


رر و 


لعلا يَكُونَ للناس على الله حجة بعد بعد الرسل 


5/اه 


۰۳۳۷ TTT 


م مر بر م ۳ f‏ ص ما 
إنما جزاء الذين يحاريون الله ورسوله. 


ومن يرد الله فتنته فلن تملك له من الله شيا 


لا الول 


ھا 


رەل م 


وَقَالت لیرد يد الله مغلولة . 
وا سمعوا ما أنزل إلى الرسول تری أعينهم تفيض 


من ادمع 
ما جعل الله من بحيرة ولاً سائبة ولا وصيلة 
ود تخل من الطين كهيئة الطير بإذني. . . 


س 4 اي لا ا 
إن هذا الا سحر مپین 


يفف 


۷۸ 


۳۹۲ 


مر جر 


وعو الله في السموات 
إن 4 هذا لا سحر تر مین 


۳۰۷ ۷ 


۳۹۲ 


م امو 


ا ا ی ا مھ ر ال هيد يي ريك TAT “o01‏ 


میم از مر رق عر ل 
وگو شاء الله لجمعهم على الهدی 
رلك مدي حي له ولا كم ب 
م ام عع 25 1 و ۳ 5 
کب ریم على نفسه الرحمة أنه من عمل منکم 
سوءاً بجهالة . . . 
وهو القاهر توق عباده 
وه ون ر و ر ت سرف 
قل هو القادر على أن يبعث علیکم 
أولتك الّذِينَ هدى الله فبهداهم اقتّده 


فرع ۳ 52-5 ۳۳۹ ل من مر بے 
انظروا ی ثمره إذا أثمر وينعه 


لا تدرکه الابصار وهو يدرك الابصار 


ل ر ار 


مر ره 5-5 
سيقول الَذِينَ أشركُوا آر شاء الله ما آشرکنا ولا بان 


سر بر اه و ۵ مر # مس سے مر # مر 

فمن يرد الله أن بهدیه یشرح صدره للاسلام .. . 
الص . کتاب أنزل إليك فلا يكن في صدرك حرج 
وکم من قرية ام هلکتاها فجاء‌ها باسنا بیان أو هم 
فمن قلت موارینه فأولعك هم الفلحون. . . 

قتي ب وق رن ی 

7 مر مر ار ال بر رر 9 ور م و و بر فرق 


8 
إنه يراكم هو وله من حيث لا تروئهم 


ص 


م مر سم 0 
ثم استوى على العرش 


ع ماه ولق 


الا له الق والامر 
یا موسى اجعل آنا إلها كما لهم له 
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11 ۲ 
۳۲ 
1A0 
۱۸۳ 

£04 ۶ 

04% ۳ 

كما ۵۰۲ 
۸۹ 

1۸۶ ۶ 
۳۹۶ 


۳۷۰ 


FTI ۲ 
TE فورض‎ 
۳۸۳ ۶ 


01١ 


راشي لمك رھ مشاه مه 


ولَمًا جاء موسى لميقاتنا وكلّمه ربه قال رب أرني 
و ٩ ۰ Ca TUE‏ م 
أنظر لك قال آن تراني ولكن انظر إلى الجبل فان 


رق بے نے 0 من صمي لراك مر مرک امقر هت 


استقر مکانه قوف تراني قَلَما تجلی ريه للجبلِ 


2 


ع عرصي فل عل 


جعله جک ... 

َال يا مُوسَى إن ای على لاس پرسالاتي 
الرسول الثبي الأمي الذي يجدوته مکتوبا عندهم في 
التوراة والإنجيل 


م 


م م م رس 


وَلَقَد كَرَأنَا لجهنم كيرا من الجن والانس 
وله الاسماء الحستى فادعوه بها 
مره و و مسر ال مر مس ۰ رم مر صل 
اوم ینظروا في ملکوت السموات والارض وما خلق 
ع . 
الله من شىء 
واوو 103 5-5 
وتراهم ينظرون إليك 
ولا فرع القرآن فاستمعوا له وأنصتوا 
لاك اس 22 0 ۰ 
وتودونْ أن غیر ذات الشوكة تکون کم 
سے اهم 2 . 7 ۰ ۳ 
إن شر الدواب عند الله الصم البكّم الذين لا يعقلون 
50 ۳ م ص ۷ 
وآتوا الزكاة 
إلا تتصروه ققد تصره الله إِذْ آخرجه الْذين كفروا 
۳ در ر عم هل رار اق لژ ور ر اس عر از 
لو استطعنًا شرجنا معکم یهلکون أنفسهم والله یعلم 
هم لکاذبون 
عفا الله عنك لم أذنت لهم 


جزاء با كانوا يكسبون. . . 
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6٠١ ۷۸ ۱:۳ الأعراف:‎ 
«01۲ ۲۱ 


۰۱۳ 
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مجه ۳ 


ولا تصل على أحد ل منهم 
وسیری الله هک ورسولة 
وآخرونٌ اعتَرُوا بذُويهم خلطوا عملا صالحاً وآخر 


۳۹۵ 


of «0 


ر لو ره 


ل لوم 
17 اعملوا قسیری الله عملكم 
وآخرون مُرِجَون لامر الله ما يعذبهم وإمًا يتوب 
عليهم 

ات پثان غير هلا أو له ل ما یک لي أذ یه 
من تا تفسي 

لین أحسنوا الحستى وربادة 

والذین کسبوا السیغات جزاء سيئة بشلها وترهقهم لا 


وما کون في شان وما نلوا منه من قُرآن ولا ۰ ۳۵۳ 
مر ۵ مير ام 
تعملون من عمل . . 


دار تاه رك لان م في الب ۸۹ 


قل انظروا ماذا في السّمّوات. . . 


۳ ° رت وه ده ر قوس 


کتاب أحكمت یه ته ثم فصلت من لذن حکیم بير 


۱۸۳ ۷۸ 


۳۸۶ 


قل نوا بعش سمل رات ۳۹۲ 


ما كانوا يستطيعون السمع وما کا یصرونْ 
ەش ا 5 


وما آمر فرعون پرشید 
فعال لما د يريد 


۰.۳ 


ص 3 ع 6م 
عطاء غير مجلوذ 


- 108 - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ولو شاء ربك لجع الناس امه واحدة ولا یرون ۵0 444 


ر مل 


مختلفین ۰۰ 


َا 


هود: ۱۱۹-۱۱۸ 


رم از مس مرو سے ° of‏ رار م 


رأينه آکبرنه وق آیدیهن وقلن . 

وما أبرئ نمسي إن النفس لأمارة بالسوء لأ يموي 
خد أحَدَنًا مکائه ‏ تراك من الُحسنين قال معاد الله 
أن تاخ إلا من وجدنا . 


زنه لا یاس من روح الله إلا القوم الَافرون 


یوسف: ۳۱ 


يوسف: ۵۳ 


پوسف : ۷۸ ۷۹ 


AY يوسف:‎ 


رصم ور سم مرح و 
یسقی بماء واحد وتفضل بعضها على بعض في الأكل الرعد: 4 
آم جَعَلُوا لله شركاءَ خَلَقُوا کخلقه قَتََابَة به الى | الرعد: ٠١‏ 75 ۱۱ 


1۷۵ 6 


یت الله الذین آمنوا بالقول الثابت إبراهيم : ۲۷ 23 
رب اجغل هذا البلّد آمنآ إبراهيم: ۳۵ 

لر . تلك یات الکتب ورن ین الحجر: ۱ - ۲ 

نا تحن برلا الذكرَ ون 4 تاره الحجر: ٩‏ 1۹ 


الحجر: ۳4 1۳۹ 


٩۱ الحجر:‎ 


احرج منها فنك جيم 
دی جَعَلُوا رن عضين 

لین يعون من دونه ل يخلقون شيا وهم یخلفون 
ادخلوا الجنة ما کنتم تَعملُون 

نم رل لشيء رخ ا أردناه أن تقول له كن فیکون 


اله ارجم بن جلو 1 م لا لمرد د 


ا 5 


3 بدلتا آية مَكَان 5 والله الب بما یتزل قالوا رما 


TAI ۳ 


۱ ملاع 


أده 


VI ۳۹ 


۳۳۸ 


1۸۵ 


9۸۵ 


15808 


الإيضاح في أصول الدين بو الحسن علي ابن الزاغوني 


ی ق وء لو مس يه .دم 8 
إنما يعلمه بشر لسن الذي يلحدون إليه أعجمي. 
ع عم اسم 


وما كنا معلیین حتى لَبِعث رسولا 


ولا تقربوا الرّی 


۳۹۲ 


0۷ 


25١ ۴ 


0 


9 ۵ مره ام م ت جح هو 2 2 مر اس ۳4 
انظر كيف ضربوا لك الأمثال قضلوا فلا يستطيعون ۳ 


e 
سبيلا‎ 
۳ 


آقم الصلاة 

ورن الجر إن رن الجر كان مشهود 

عسی أن يبعتّك ربك مقاما محمودا 

فل ین اجَمعت الإنس وابین على أن ياوا بمثْلِ 
ها القرآن. . . 


سرمي بره مر 


مر مرو مر ۵ لير فا فا مرس ی ہے ترا ص۱ 
من يهد الله هو اند ومن یضلل فن تَجد له وی 


10 ۱ 


۱۲ 


۷ 


1Y ۲ 


مر ع مرو نی صر مر 


ولا تقون لشيء إِني قاعل ذلك غَن إلا أن یه الله 
وان الله على كل شيء مقتدرا 

مر ماس مس و 1 يه و ۳ ت 
نا جملنا على قلوبهم اکن أن يفقهوه وفي آذانهم 
وقرأ... 

8 مس مس جم صم مر 


۰8٩۷ 9٩۵ 


مر ام مر مس مو 


9 5 8 قر اراي © مهس 030 
فرجدا فيها جذاراً يريد أن ینقض فأقامه 
59 ا م و م 

وکانوا لا يستطيعون سمعاً 

8 ری سدس مر يي 0 هم 2 
إن الذين آمنوا وعملوا الصالحات كانت لهم جنات 


الفردوس . ۰۰ 
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عاض برا رق سے بے سار مرها اس هاچ ۳ 
فمن كان يرجو لقاء ربه فلي عملاً صالحاً 


كهيعص 
مرس 8 ص ص ۵ مرت بي ھی ار ام 
ركد خلت من قل وم كا فک 
سے مهن و ماس اه ۳۳3 مره 
قالت يا ليتني مت قبل هذا وكنت يا مذ م 


ني عبد الله آزي اكاب" وي تا 


سے سے ر 


وجعلني 
| ذلك عيسى ابن مریم قول الق 

مر و 2 0 رم مر مرف مر و م #6 

تایه من جانب الطور الأيمن وقربتاه تج 

» ۰ ۰ ۳ سے هی مر مین مر بر ۰ سر 

وان منم إلا واردها کان على ربك حتما مقضيا تم 

طه . ما انا عليك القرآن لَشقی . الا تذكرة لمن | طه: ۱ ۶۲۹ 
520 5 س اي من 8 
الرحمن على العرش استوى : 4 ۰۳۱۳ 

۳۳۳ 


جر ٩‏ آنا س قال تلك ۱ ۳۹۰ 
يا موسى إني آنا ربك فاخلع تعليك : 
ّي أنَا الله لا إل إلا آنا قاعبدني ۰ ٩۰۲‏ 
ول لتصنع على عيني : ۳۹۱ 

اي معکما أسمع وآری : 16 ۳-4 


۾ مره وو ۰ 
ولأصليتكم في جذوع النخل 
وقد یال من لدنا ذکرا 
ولا يحيطُون به علا 


وکذلك انزلتاه قرانا عر 8 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


تا ۳ 
وقل رب ردني علا NE:‏ 

كلأس ينا ول قز وق لاقف اله طه: ۱۱۹۰۱۱۸ [1مه 

فن له له معيشة ضنكاً 

ولو أنَا اهلکناهم بعذاب من قبله لقالوا رینا. . 


۳ 1 3 ۰ ۳۳ وهس 

ما یأتیهم من ذکر من ربهم محدّث 

و ردنا أن نتخذ لهو لاتَحَذْنَاه من 9 رن 
مر وق و 2 


یسبحون الیل والتهار لا يترون 

أو كان فيهما آلهة إلا الله لسك سد 
مک مق م نه ره 
وف راك الذين كفروا إن یتخذوتك إلا زوا 


م 


ونضع م الوازین القسط ليوم القيامة فلا تظلّم تفس 


مقي ر ق و 


إن الله يقعل ما يريد 


ولولا دقع الله الاس بعضهم يبعض لهدمت صرامع 
يت رات 

و سىك السماء أن تمع على الارض إا باه 

وق حلا الإنسان من سلا من طين 

” جعلناه نطفة في قرار مكين 

فتبارك الله احسن الخالقين 


احج : 10 
اج : ۷۵ 
الومنون: ۱۲ 
المؤمنون: ۱۳ 


الومنون: ۱۶ 


۰10۸ ۷ 


1۷۸ 
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© ص مم ا 
۰ 


دا استویت أنت ومن معك على الفك الومنون: ۲۸ 


رت ەق 


وهو حير الرارقين المؤمنون: ۷۲ 
ولا يأل آولو الفضل منکم والسّعّة أن يؤتوا أولي | النور: ۲۲ ۳۷ 1۱۷ 
افر 


عر صاصر 8 ا 4 هی و مس میم سر ص مر مر هم 
کسراب بقيعة يحسبه الظمآن ماء حتى إِذَا جاء» لم | النور: ۳٩‏ 
ای ک۱ م - 


ود الله لین آمثوا منكم وعملوا الصالحات | التور: ۵۵ 

ليستخلفنهّم في الارض. . . 

وهو الذي خن من الم بشرا فجعله با وهر | الفرقان: 

حلق السموات والارض وما بیتهما الفرقان: 1۷۵ 

تم استوى علّی العرش الرحمن الفرقان: ۹ ۶ ٩۰‏ 
طسم . تلك آیات الكتاب الین الشعراء: ۲۳ 1۳۳ 
ما يأتيهم من ذکر من الرحمن محدث الشعراء: ۳۸۲ 

و تادی ربك موسی أن انت القَوْم الظالمين الشعراء: . ۳۹۰ 

ما لَنَا من شافعين . ولا صديق حمیم الشعراء: ۱۰۱-۱۰۰ | ۵1۷ 

إن ها رل خن الأولين الشعراء: ۱۳۷ 1۷۸ 

واه ریل رب العا مین . زک به الروح الامین . | الشعراء: -١9*‏ | ۰۳۹۱ 4۲۹ 
علی لبك ... 144 r.‏ 

ونه في زبر الاولين الشعراء: ۱۹۲ 

اولم يكن آهم آي أن يعلمه علَمَاء بني إسرائيل الشعراء: ۱۹۷ 

طس النمل: ١‏ 

یا موسى نها الله لمیر الحكيم التمل: ٩‏ 

قناظرة بم برجم الرسلون النمل: ۳۵ 
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متك كت 


طسم . تلك آيّات الکتاب الميين. تتلوا. . 


مرس ا صم مر 


لما بم اشد وأسترى 

كر موسی فی عليه ال ذا من عَم الشببطان 
راو را 7 

یا موسی يا الله رب العالمین 


سر له سر جتن عل 


ما کنت بجانب الطور إذ تَادينا 
, . أحسب الئاس أن يتركوا أن یروا آمتا رهم لا 


تون 5 
بل هو آیات بيتات في صدور الّذِينَ أونُوا العم 


لقم عاك و 


ولم يرو اج رما آنا ريطف اس من سروم 
الم . غلبت الروم . في آدنی الأرض وهم من بعد 


سے اه ا ل 


غلبهم سيغلبون 

لله الامر من قبل ومن بعد : 

اگم يتَفْكَروا في اسهم الق الله السّمّوات 
رفن . 


ياته لق السَمُوات والارض واختلاّف الستتكم ۹ 4۷0 


۳۰۱ 


۰ 0 002 م‎ e 
أن تقوم السماء والارض بأمره‎ 


من يهدي من ضل الله وما لهم من اصرین A0‏ 
لی عاق فم كم فم یم ينيم 
نك لا تسمع الوی ولا د شم الصم الما 
الم . تثزیل الكتّاب لا ریب فيه من رب العالّمین 


وماس #ع 96 س مر ال 


الذي أحسن كل شيء خلقه 


۲۱ ملاع 


۳ 


۹ ۱ 


۹4 


الایضاح في آصو ل الدين أبو الحسن علي ابن الزاغو ني 


اسا م 


وگو شتا لیا كل تفس هداها السجدة: ۱۳ 


جر يما كَانُوا یعملُون 


أقمن کان مومناً کمن کان قاسقا لا يستوون 


TIA ۶ 


2۷۳ 


نما برید الله لیذمب عنكم الرجس امل ابیت 
ویطهرکم تطهیر؟ 

ما قضی ید منها وطرا زوجتاکها لکلا یکون على 
لین حرج 


وان آمر الله مفعولة 


وکان آمر الله قدرا مقدورا 


وما أَرَسلَْاك الا كاف للثاس 


ما هذا الا إفك مفتری ۳۹۲ 


۰ 50 ره و ەر ۳ س ۰ 
هل من عالق غير الله يررقكم من السماء والأرض 
َيه يَصعَد الکلم الطب 


2۷۵ 17 


۰۳۰۶ ۳ 


۴1١ 


لا يقضى عليهم قيموتوا ولا یف عنهم من عذابها oor‏ 


0 الله يمْسك السموات والأرض أن تزولا . 
والشَّمرَ قدرتاء متاول حتی عاد كَالعرجون القدیم 
ودا قيل لهم أنفقوا مما ررکم الله. . 

نما آمره إا اراد شيعا أن یقول له كن فیکون 


F10 °1 


يس: ۸۲ ۵6 ۳۹ 


والله کم وما تعملُون الصافات: EV ۶ ٩۳‏ 
ص والقرآن ذي الذکر ص: ۱ ۷۲ ۳۹۳ 


يا داود لا جع ی في الارض . ص: ۲٣‏ 1.۲ 


وما امتا السماء والأرض وما بیتهما باطلاً ص: ۲۷ A.‏ 
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الإيضاح في أصول الدين آبر الحسن علي ابن الزاغوني 


نے اسا مر مه و ارام 8 


ما متعك أن تسجد لما خلقت بدي ... ۲۸۶ ۰۲۸۵ 


T° «۳.۵ 


تتریل الکتاب من الله العزیز الحكيم ۳۹ 


سے رهم ۳ o‏ 


اس صنل عرص 


104 


SEs) 


الله رل أحسن الحديث كتابا متشابها مثاني ۵ 4۲۹ 


رانا عريبا َير ذي عوج 1 


قل با عبادي اللین آسرفوا على أنفسهم لآ تقتطوا 


۰ 0 ۶۷ ۶ 


3 4Y 
Yoo 


0۷. 


ورو و وه 


وقال فرعون يا هامآن ابن لی صرحا. . . 
قرط مر اي رم 
هو الي لا له إلا هو 
وري سلس 5 ل مر اس برد مر لد 
ثم استوى إلى السماء وهي دخان 
قالتا أتينا طائعين 
عب داق رق رهض قشع مر وو 
وقال الذين كفروا لآ تسمعوا لهذا القرآن. . . 


بر 2 ر # ع ا ص م م 
وإنه لكتاب عزیز لا يأتيه الباطل من بين يديه. . . 


0 06 
للعباد 
ص 


۳۰۳ 


۳۷ 


TT T1 


۳۹۸ ۲ 


۳1 ۰ 


۳۹۱ 


عسی 
ره 52 - #* مر 8 بر 2 ف ام 

ليس كمثله شيء وهو السميع البصير 

7 ۳ ا مصاع ه م ل‎ E 
وهو الذي يقبل التوبة عن عباده ويعفو عن السيئّات‎ 


TY ۳ 


۲۹۳ ۵ 


1 


1 


الإيضاح في أصول الدين ابو لسن علي اين الزاغوني 


ب ا ي راي # 


وما سیم من ممة يما بت أيديكم الشورى: ٠‏ 
ومن أياته ه الجوار في البحر كالأعلام الشورى: 
وکن جع ور هدي په من تاه من اد الشورى: 
1 تا جعلتاه را خر الزخرف: 
ولوا الملائكة الْينَ م عبد الرحمن إتاثا الزخرف: 
رل وكقومك الزخرف: 
وهذه الانهاز تجري من تحتي الزخرف: 
دايا مل يفضي سن يك كلل ماكر الزخرف: 
آم ییون تًا لا سمع سرهم وتجواهم .. الزخرف: ٠‏ 


سر ف ية ا 


ما بت علیهم السماه والأرض الدخان: ۲۹ 
وقد اخترتاهم علّی علّم على العالمين الدخان: ۳۲ 
دق لك نت العزیز الكريم الدغان: 4٩‏ 
ومن قله کتاب موسی الاحقاف: ۱۲ 
أوائك اصنحاب الجنة خالدین فیها ... الاحقاف: ۱۶ 

| وذ صرفتا لك تفر من الجن يستمعون القرآن الاحقاف: ۲۹ 
0 مصدقاً لما بين يديه الأحقاف: ۳۰ 
نسم ره إلا الله محمد: ١9‏ 
اقلا یتدبرون القرآنَ ام على قلوب أفقالها محمد: ۲۶ 
ونم حتی تعلم المجاهدين منک والصابرین. . | محمد: ۲۱ 
بریدون أن یبدلوا کلام الله الفتح: ۱۵ 
بل الله يمن عَليْكُم أن هکم للإيمان الحجرات: ۱۷ 
ق ق: ١‏ 


ہے هله ريو 


افلم ینظروا إلى السماء وهم كيف بئیتاها . . . ق: 1 


- 


الإيضاح في أصول الدين 


إن الله هو الرزاق ذو القوة المتين 


تعر و نل العامة ام ره مر بير 
آم يقولون شاعر تربص به ريب المنون 
۰ م رات مر 


ومد رآه نزلة أخرى . عند سدرة الْنتهى 


ا 


موم 


الرحمن . عم القرآن 
والتخل ذات الاکمام 


ویبقی وجه ريك ذو املال والاکرام 

1 000000000 a 

فيهما فاكهة ونخل ورمان 

آفرایتم ما تمئون . ان تخلقونه آم تحن الخالقون 


مز ٭ عرق ر بعر + بن ٭ ير 
۰ 


مش مر لإ سر 


آفرآیتم ما تحرثون . أأنتم تزرعوتّه آم تحن الزارعوث 


ره وال رم و 8 2 مر 

وانه لقرآن كريم . في کتاب مکنون 
2 ت ج 0 م ۳ 
دما قشع ات مضع 


لا یمسه الا الطهرون 
تتریل من رب العالمین 


ع ول مس رار 


3 ۰ مع و 
انظرونا تقتيس من نوركم 
قد سمع الله قول الي تجادلك في زوجها 


5 . 
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أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


۱۸۱ ۸ 


aE 


9۳۸ 
oA 
4٤4۱ 


۳۹۷ 


الواقعة: ۵۸- وه 


14-٩۳ الواقعة:‎ . 


الواقعة: ۷۷- ۷۸ 
الواقعة : 
الواقعة : ٠‏ 


الحديد: 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ألم بر أن الله یلم ما في السموات وما في الأرض 
رة في لم للا ع لبن ول 
کب في قُلُوبهم الإيمان 

والله على کل شيء قُدير 

هو الذي أرسل رسوله بالهدی ودين افق. . . 


ص 


إا جاءلة اون الوا تشهد لك لرسول الله . . 


المجادلة: ۷ 
المجادلة: ۸ 
المجادلة: ۲۲ 
الحشر: ٩‏ 
الصف: 4 


١ المنافقون:‎ 


ری ل ل من 


۰ 50 


التغاين: 3 
الطلاق: ۷ 


قد أنزل الله کم ذكراً 1 رسولا يتو علیکم 
لآ يصون الله ما أمرهم ويَفْعَلُونَ ما يُؤمرون 
يا أيها این آمنوا وبا إلى الله توبة تصوحا 
وأسروا ق رگم أو اجه روا به هلیم بذات 
الصدور. . . 

آآمنتم من في السماء أن یضف بكم الارزض 


۰۲۷۲۷ ۸ 


4۷0 ۲۱ 


۰۳۰۷ ۷ 


۳۱ 


ل ۳۹۳ 


سے »هه مرا اس ۰ مد 8 
إن للمتقين عند ربهم جنات النعیم 

موم 0 0 7 جع ال دم ماهلا سه 
يوم يكشف عن مساق ویدعون إلى السجود فلا بستطیعون 
میم لشي سلس لديا ر وج مه 

ویحمل عرش ربك فوقهم یومثل ثمانیة 


قلا أقسم بما تصرون . وما لا تبصرون.... 


۳۱۹ ۵ 


۹ 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


ا ۳ 


1۲ ۰ ۶۸۱ : 


وما هو بقول شاعرٍ قليلاً ما ت تومنون» ولا پقول كاهن 
آغرقوا فَدحلوا ناراً 


ل مام كه اکان نے ی 
قل أوحي إلي أنه استمع تفر من الجن. . . 
فقال إن هذا إلا سحر یور ۱ إن ها إلا 1 ؛ البشر 


٩‏ تحر به لسانك لتعجل به ان عليتا جمعه 


عم 2 


نوح: ۳۵ 
الجن: ۱ 


الدثر : ۲۵-۲۶ 


۳۹۰ 


tI ۰ 


القيامة: ۱۸-۱۰ | ۰۳۰۳ ۰۳۸۹ 


برق رق 


وقرانه. . 

وجوه يومئل ناضرة إلى ربها ناظرة 

ووجوه يومئذ باسرة . تن أن يفعل بها فاقرة 

هل اتی علی الإنسان حين من الدهر لم يكن شا مورا 

يدخل من يشاء في رحمته 

سي امم رت نی 

إن هلا لقي الصف الأولى . صحف إبراهيم وموس 
ثلا ینطرون إلى الابل كيف خلقت . وی السماء 
یف رفعت . 


ماسم مر من و مرت 
وجاء ربك ولك صا صما 


القيامة: ۲۳-۲۲ 


القيامة: ۰۲۶ ۲۵ 


الانسان: ۱ 


الانسال: ۳۱ 
الطففین: ۱۵ 
الاعلی : ۱ 

۱٩ ۰۱۸ الاعلی:‎ 


الغاشية: ۱۸-۱۷ 


الفجر : ۲۲ 
اللیل: ۱۷ - ۲۱ 


فرت اص رم مس 


اقرأ باسم ربك الذي خلق e‏ الانسان من علق 
ألم يَعلّم ب بان الله یری 


۷ \¥- 


Y0 


مر و و ر 


واسجد واقترب 1 
ماس #اس همس هھ هر ع اك ب 
فمن يعمل مثقال کر خی يره ۰۰ ۲۳ 56م 


سک بے ١‏ ہے ورو مر ار چم 


فأما من ثقلت موارینه فهر في عيشة راضية. . َه 


مر مل 


ل و پرب لقن . من شر ما خن 


۳۹۳ 


الإيضاح في أصول الدين آبر الحسن علي ابن الزاغوني 
۲ - فهر )ل حاديئ والأثلو 


أولة 6 فهرس الأحاديث : 


- اثتوني بكتف ودواة حتى أكتب لأبي بكر كتاباً مس ی CUE‏ 518 
- ابدأوا با بدأ الله به n‏ دمم وم موی میم و موم PU‏ 
- احتج آدم وموسی e‏ یووم مس EAT‏ 
- ادنوا وأوسعوا لمن خلفکم موی مومه e‏ دورو موس TEY‏ 
- إذا استقر أهل الجنة في الجنة وأهل النار في النار أتي بالوت تس ی ۵۵ 
- إذا تكلم الله بالوحي سمع صوته أهل السماء es‏ ی ۳۹۵ 
- إذا جمع الله الخلائق في صعید واحد فینادیهم بصوت ی اا ۳۹۵ 
- إذا سمعتم الاذان فقولوا اللهم رب هذه الدعوة التامة . ..- .......... ........ ۵1۷ 
- إذا كان یوم القيامة ماج الناس بعضهم ی مس ی ی OA‏ 
- إذا كان يوم القيامة نادى مناد ألا لا يقوم إلا من وقع أجره على الله OV wa...‏ 
- إذا مات آحد من إخوانكم فسويتم عليه التراب فليقم رجل منكم عند رأسه .... ۵1۰ 
- إذا نام العبد وهو ساجد باهى الله تعالی به ملائکته ی ی E‏ 
- استقیموا لقريش ما استقاموا لکم ... .-...... سیم ی ۱۳۱ 
- استوی على العرش فما یفضل منه إلا مقدار آربع آصاپع . ..... ...... .. ۳۰۷ 
- اسكن حراء فما عليك إلا نبي أو صدیق أو شهید . ......... 000 ۵۹۰ 

- الإسلام يجب ما قبله . ف ی مس مس ی ی ی و ۵8۷ 
- اسمعوا وأطيعوا اقا عليهم ما شم mn‏ ا o‏ ۳ 
- آطیب ما آکل الرجل من كسبه .. .. . .. .. ۱ ۰ 1۷۱ 
- الاعمال بالنیات لل ما 5 1۰۷ 


- أفضل العبادة التفکر . . ۱ ۱۸۳ 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


- اقرءوا القرآن فإنكم تؤجرن في كل حرف منه عشر حسنات . ..  ..............‏ ۳۹۶ 
- اكتبوا القرآن ولا تكتبوه في حجر EY sss‏ 
- اللهم إني اسالك لذة النظر إلى وجهك زنل 
- إن أبا بكر زوجني ابنته حين قطعني الناس موی ا Ye‏ 
- إن الله اختارني واختار لي أصحاباً میرم ویو و ی ادكه 
- إن الله تعالى اختار لي وزيرين من أهل الأرض مس EY ss‏ 
- إن الله تعالى لو عذب جميع الخلق عذبهم غير ظالم لهم ا 0۳۹ 
- إن الله تعالى يباهي ملائكته بأهل عرفات es n‏ دی EY‏ 
- إن الله جعل لكل نبي دعوة مجابة وإني ادخرت دعوتي ی OA‏ 
- إن الله صانع کل صانع وصنعته موی و و EVO O‏ 
.- إن الله لا يقبض العلم انتراعاً . موی وی ی ی مه ی ی VY‏ 
- إن تولوا آبا بكر تجدوه قويآ في آمر الله .... ......... . و و موم مه یی یی 
- إن رجلاً کان یسب أبا بكر والنبي و واقف ” ی د TV‏ 
- إن صلاتنا هذه لا يصلح فیها شيء من کلام الناس . . . با ۱۳ ۳۸ 
- إن فضل القرآن على ساثر الکلام سرت سس .. ی ی ۳۷۵ 
- إن من أهل الجنة من ينظر إلى الله في كل حول مرة ... . . Os ms‏ ۵۲۳ 
- إن النبي و كان يعرض نفسه على القبائل في الموقف . .... 0 3 NF‏ 
- إن يطع التاس آہا پکر وعمر یرشدوا ...سس سس اا ۱۲۰ 
. - آنا أول شافع واول مشفع تيب دس سس له 00 لحل 
- أنا أول من تنشق عنه الأرض سم ی 00 038 
- آنت الأول فليس قبلك شيء رت رس .تب ا ۳۳۱۰ 
- أنت مني بمنزلة هارون من موسى .. .. .. ۰ 316 
- إنك لتری الطیر في الجنة تشتهیه ۱ 0۲۰ 
- إنكم سترون ربكم كما ترون القمر o۲‏ 
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الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


- أوتيت جوامع الکلم مر مب ی مس VY‏ 
3 أين الله؟ فم ممه ممم موی TIA > ees‏ 


- جاءته امرأة في حاجة فآمرها أن تعود إليه م ی ا ال 1۱۵ 
- الجوف الذي ليس فيه شيء من القرآن کالبیت ارب . ب  .‏ .. 48۸ 
- الخلافة في قريش ما بقي من الئاس اثنان ...... . 
- خيار أثمتكم الذين تحبونهم ويحبونكم ... ا با ی 1۳۱ 
- دخلت الجنة فرأيت قصراً من ذهب ... ..... ی 
- رأى رجلاً یسب أبا بكر فقال بعض الصحابة دعني أضرب عنقه ... ٩۳۷  .......‏ 
- رأى رجلاً يحو لوحا پرچله فتهاه ...ند .ا .اسان ی ۲۳ 
- رأيت ربي 
- الزيادة النظر إلى وجه الله تعالی e‏ ی ی ۵۲۱ 
- سثل عن العرش وحملته فقال: یحمله أربعة من الملافكة ی ۳۱۹ 
- سلوا الله لي الوسيلة ٠.‏ سس سس مس A‏ 
- سياتي من بعدي قوم لهم نبز يقال لهم الرافضة 0 ان 
- صلى النبي یا على طفل فقال: اللهم اجعله فرطأ لوالديه OV o...‏ 
- صنفان من آمتي لا یدخلون الجنة ی و مس 0 

- صنفان من آمتي ليس لهما في الاسلام نصیب . . 
- عفي عن أمتي الخطأ والنسیان وما استکرهوا عليه سس 4۷۳ 
- علیکم بالحق ما منوا فآدوا وما حکموا فعللوا. سس .. .. . ۱۳۲ 
- فضل القرآن على ساثر الکلام کفضل الرحمن على خلقه ... . . . ۳۷۵ 
- فضل كلام الله على سائر الكلام كفضل الله على خلقه .. . PVE‏ هلاسا 
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الإيضاح في اصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
- فضل من الرجال كثير م ۳۱۶ 
- فکرة ساعة خير من عبادة سنة د مس بو ۱۸۳ 
- فكيف إذا رأيتم الله جهرة ا 1212 1 1 1 ا O‏ 
- القدرية مجوس هذه الامة EAY sss‏ 
- قيل: يارسول الله ما السبيل؟ قال: ,الزاد والراحلة سس EAA‏ 
- كان الله تعالی قبل أن یخلق الذکر دراو PAE‏ 
- كان مع آصحابه في ليلة مقمرة ا O‏ 
- الكبائر سبع OF sss‏ 
- لا تسافروا بالقرآن إلى أرض العدو ب مم ی ۳۸۵ ۲۳ 
- لا تکتبوا عني شیثاً غير القرآن دروم میم ی EY Ss‏ 
- لا يزال العبد یذنب ثم یتوب فيغفر له مه مه ی 04۷ 
- لزوال الدنیا أهون عند الله من قتل رجل مومن پم مس ی EY‏ 
- لعن الله من قرآها موی موی یی o‏ موی موی مه ال 
- لكل أمة مجوس مدوم یی یووم موی وروی ss‏ ی O sss‏ 
- لما آسري بي دخلت ابنة فرأيت اکثر آهلها البله والجانین n‏ تس ی کف 
- لا خلق الله تعالی الجنة آمر جبريل فدخلها میم ۵۵۷ 
- لا نزلت عليه «إما برینداللهلیذمب عنكُم الرجس أهل البيت ويطهركم 
تطهیرا» جمع آهله وروی یووم موی ری موم EF‏ 
- لو آراد الله أن لا پعصی ما خلق ابلیس n‏ ی ی ی ی EAT‏ 
- لو كنت متخلاً من الناس خلیلاً لاتخذت آبا بكر مس ٩۴۰‏ 
- ما أنهر الدم وفری الاوداج فكل دورو موم LOR‏ 
- ما تقرب العباد إلى الله عز وجل بشيء أفضل ما حرج منه 0 ۳۷۵ 
- ما فينا معشر الانبياء إلا من هم أو لم .............. 34 
- ما منكم من أحد يدخل الجنة بعمله e e‏ 0 مس ss‏ 6۵ 
- مروا أبا بكر فليصل بالناس .... . 0 


۰ 


الایضاح في أصول الدين 


- من قال القرآن مخلوق فقد كفر . 


- نعيم أهل الجنة لا يزول 52006 


أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
- من صلی صلاتنا واستقبل قبلتنا فهو السلم ی هی شک دنه سا 


- هذا كتاب من الله بأسماء أهل الجنة ایا بط eRe SSS‏ 


- هل من رجل يحملني إلى قومه 
- والميزان بيد الرحمن له كفتان .... 


لابلغ کلام ربي ی 


- ولیس بینهم وبين أن ینظروا إلى ربهم إلا رداء الكبرياء ی و ههام ویر 
- يأتي الرجل السمین العظیم لا يزن عند الله جناح بعوضة و 


- يأتي الطفل يوم القيامة محنبطتاً 


- يأتي على الناس زمان يقرءون القرآن ....... لووك رد تا ممق م مه 


- يؤم الناس أقرؤهم لكتاب الله . . 


- يا أبا بكر إن الله يتجلى للناس عامة RS‏ 


- يا آیها الناس إن هذه الامة تبتلى 


في قبورها eR‏ 
في قبرك O‏ 


- يخرج الله آقواماً من النار بشفاعة الشافعين A‏ 


- يخرج الله آقواماً من النار بعد ما امتحشوا a‏ 


- يقول الله تعالى: إن ذكرتني في نفسك ذكرتك في نفسي شع e‏ 
- يقول الله تعالی: يا محمد اذهب فمن وجدت في النار في قلبه مثقال حبة حنطة .... 


خير والشر E‏ 


- يكون عليكم آمراء تعرفون وتنکرون . ل سس E‏ 


- يكون في أمتي قوم يكفرون بالله 
ت پنزل الله تعالى إلى السماء الدنيا 
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وبالقرآن 2 


A] 


الإيضاح في أصول الدين أبو افسن علي ابن الزاغوني 


الآثار والأقوال 


طرف الاثر أو القول 


اجتمعنا معاشر أصحاب رسول الله 3 على 


خيرنا 
اخر جوا بنا من مديتتنا . . . 
الاستواء معلوم والکیف مجهول 

اکتب بسم الله الرحمن الرحیم هذا ما عهد عتیق 


ابن أبي قحافة 
الذي ین الأين لا يقال له أين 

إن أستخلف فقد استخلف أبو بكر. .. 

إن الله تعالى أوحى إلى آدم عليه السلام حروف المعجم 
إن قريشا لما نزلت سورة الروم قالت لأبي بكر. . 
آنا قبل إبراهيم 

أنا قبل الدنيا 


سليمان (عليه السلام) 


ما رآه بعيني قلبه عائشة 
إني عبد الله أرسلت معلماً 

تفكروا في آلاء الله. . . 

رأى ربه بعيني رأسه مرتين 

سل ابن عمر فقيل له أجائز أن نقول القرآن مخلوق 
سثل الخليل بن أحمد هل وجدت في اللغة 


استوى بمعنى استولى 


ابن عباس 


ابن عباس 


- 1۷۲ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


طرف الاثر أو القول 


مكل عمر بن الخطاب بم عرفت ريك . . . 
العماء الممدود هو السحاب الرقيق 

فرضينا لدنيانا من رضيه رسول الله و لديننا 
فكرة ساعة خير من عبادة سنة 

كان يقرأ في المصحف ويبكي ويضعه على عينه 
ویقول کلام ربي ۰ ۰۰ 

كنا نفاضل بين اصحاب رسول الله کل 


وهو حي . .. 
كنت زورت في نفسي مقالة 

كيف آعبد من لا أعرفه 

لا وحي إلا القرآن . 

لعلك تخلف بعدي فأطع الامام 

لقد قف شعري مما قال ابن عباس 

لما قذف مسطح بن أثاثة عائشة حلف 

أبو بكر ألا ينفق عليه 

ما حكمت مخلوقاً إنما حكمت القرآن 

من حلف بالقرآن فعليه بكل آية منه كفارة 
من رآني فقد رأى أبي 

من زعم أن محمداً رای ربه فقد أعظم الفرية 
من وجدته يفضلني على أبي بكر وعمر جلدته 
جلد المفتري 


- 1۷۳ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
اج سه سس 


نظرنا في آمرنا فرأينا افضل دیننا الصلاة. . . 


وقع في نفسي شيء من أمر القدر 


يا رسول الله إني ثذرت أن أعتق رقبة... 


1۱۷ 2 


الإيضاح في أصول الدين 


أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


۳- قهرمر_الأشعار 


إذا ما غنيتم كنت حقا عدوكم 
وجوه يوم بدر ناظسرات 
وقفت فيها أصيلانا لا أسائلها 
إلا الأوار ي لأيا مایا 
رجل وثور تحت رجل يميسنه 
واني وان آوعدثه أو وعدته 
ولانت تفري ما خلت 
وبلدة ليس بها انيس 


قد استوی بشر على العراق 


إن البيان من الفؤاد وإنما 
إن الكلام من الفتواد وإغا 
ضربت به عند الأمير فأرعشت 
انَل الحوض وقال قطني 
ضحوا بأشمط عنوان السجود به 
ونشرب إن وردنا الماء صفواً 
وإناالتاركون لا سخطنا 


ب 1۷۵ - 


وأدعى إذا ما غص بالماء شاربه 
إلى الرحمن تتظر الفلاحا 
عيتا جوابا وما بالربع من أحد 
والثوي كالحسوض بالمظلومة اب 
والنسر للاخری ولیث مرصد 
لأحلف ايعادي و ۳۳۳ موعدي 
وبعض القوم يخلق ثم لا يفري 
إلا اليعافيرٌ وإلا العيس 


جعل اللسان على الفؤاد دليلاً 
جعل اللسان على الفؤاد دليلاً 
يداك وقالوا محدث غير صارم 
مهلا رويداً قد ملأت بطني 
يقطع الليل تسبیحا وقرآنا 
ویشرب يرتا کدرا وطينا 
وإنا الآخذون لماهوينا 


۳۷۱ 


آبو الحسن علي ابن الزاغوني 


2- فهرهر کلم 


آدم (علیه السلام) ۰۱۷۰ ۰۲۳ ۲۸۵ 
۸ ۰۳۰۶ ۰۳۲۲ ۰۳۹۱ ۰8۳۶ 
كلق 45١‏ 007« لمكم ۰۵۷۷ 
۸ ۵۸۵ ۰۵۹۱ ۰۱۰۲ ۰۱۰ 
۹ .۰14 ۰14۱ ۰121 

إبراهيم (عليه السلام) ۰۱۸۳ ۰۲۶۳ 
۰ ۰۵۳۸ 014« ۰۵۸۸ 

بي بن كعب (رضي الله عنه) ۰۳۷۵ 
أحمد بن حنبل ۰۲۹۷ ۰۳۰۸ ۰۳۸۲ ۳۸6 
۰1۲٩ ۰۱۲۸ ۰۵۲٩ ۰۵۲۸ ۷‏ ۰۲۱۳۲ 
آحمد بن محمد بن أبي الخناجر ۰14۲ 
أحمد بن يحيى ثعلب ۰۳۱۷ 

الأحطل ۰۳۹۷ ۰۳۹۸ 

إدريس (علیه السلام) ۵۸۵ ۰ 

آپو إسحاق الاسفرائيني ۰۲۷ 
إسماعيل (علیه السلام) ۰۱۰۸ 

الاشعث إن قيس (رضي الله عنه) ۰۱۳۰ 
الاشعري EV TA‏ ۱۲ 4۲۹ 
0۵ ۰0۱4 ۰۱۹۳۵ 

الاصم ۰۱۹۱ 

الاعمش ۰۳۸۵ 


V1 


آبو أمامة الباهلي (رضي الله عنه) 
۵ 6604 ۰01۰ 

أمية بن أبي الصلت ۰۳۱ 

أنس بن مالك (رضي الله عنه) ۰۵۱۰ 
0‘ 

٠ 578 البخاري‎ 

البراء بن عازب (رضي الله عنه) 2050 
04 . 

بشر ۰۳۱۳ 

بشر الريسي ۰۳۱6 ۰۳۳۳ 

آپو بكر الخلال ۰۳۰۸ 

أبو بكر الصدیق (رضي الله عنه) ۰۳۰ 
EAT ۰4۱۸ ۰4۰۱ Y7‏ ۰۵۲۳ ۰۵۳۷ 
۹« ۵ ۱۷ )۲( تر CUE‏ 
كلك ۰۱۲۱-۱۷ ۰۱۲۳ ۰1۱۲۵ ۰1۲۹ 
۷ ۰۱۳۸ ۰۱۳ 

آبو بكر بن عبد العزیز بن جعفر ۰۳۰۸ 
۵٩۵‏ ۳۹ . 

بلال بن رباح (رضي الله عنه) ۳۰ 

ثوبان ۰1۱۳۱ ۰۱۳۲ 

جابر بن عبد الله الأنصاري (رضي الله 
عنه) ۶۱۳ ۰.۵۹۰ 


الإيضاح في أصول الدين 


جامع بن شداد ‘Ao‏ 

جبير بن نفير (رضي الله عنه) ۰۳۷١‏ 
جيريل (عليه السلام) ۰۳۸۹ ۰۳۹۱ 
۰4۲٩ ۰4۱1 ۰4۱ ۷‏ ۰1۳۱ ۵0۷ 
1۳ 

جرير بن عبدالله (رضي الله عنه) ۰۵۲۲ 
أبو جهل ۰۵۰۲ 


جهم بن صفوان ۰۲۵۵ ۰۲۵۲ ۰۲۵۹ 
Ea‏ 


حذيفة (رضي الله عنه) ۰4۷۵ ۰1۱۹ 
الحسن (رضي الله عنه) ٠ 1٤۳‏ 

أبو الحسن التميمي 0۷€ . 

أبو الحسن الدارقطني ۰۳۰۹ 

الحسن بن محمد الخلال ۰۳۰۹ 1۶۲ 
الحسين (رضي الله عنه) 11۳ ۰ 

أبو حفص بن شاهين ٠51417‏ 

حماد بن سلمة ۰۵۲۸ ۰1۶۲ 
الخليل بن أحمد ۰۳۱۶ 

خيثمة بن عبد الرحمن ٠5147‏ 

الخضر (عليه السلام) ۰4۹۵ ۰1۹1 
داود (عليه السلام) ۸۰۲ ۰۹۱۰ 


ابن الديلمى ۰۵۳٩‏ 


أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


أبو ذر (رضي الله عنه) ۰۵۲۹ ۵٤۷‏ . 
رافع بن خديج (رضي الله عنه) ه76 . 
أبو رزين العقيلى (رضی الله عنه) 
ا ا 

زيد (رضي الله عنه) ۰۳۸۳ 

الزبير (رضي الله عنه) ۱۲۷ . 

زكريا (علیه السلام) ۰۲۱۱ 

سالم بن عبد الله بن عمر ۰1۱٩‏ 
. 

سعد بن آبي وقاص (رضي الله عنه) 
1۳۷ ۱ 

آبو سعید الخدري (رضی الله عنه) 
١ ‘OY ۰۵۱۰ ۷‏ 

سعید الازدي ۰۵۵٩‏ 

سعید بن عبد الرحمن بن آبي آبزی 
. 

ام سلمة (رضي الله عنها) ۳۰۰ 
۵ را 

سليمان بن داود (عليه السلام) ۰۲۵۰ 
سوفسطا ۰۱۸۵ 

سويد بن غفلة ۰۰۱۳۰ 

۰۳۰۹٩ الشافعي‎ 

صالح (عليه السلام) ۰۲۸۹ 


¥ 


الويضاح في آصو ل الدين 


أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


صفوان بن محرز ۰۳۸۵ 
الطنافسي ‘FA‏ 

طلحة (رضي الله عنه) ٦۲۷‏ . 

عائشة (رضي الله عنها) ۰۱۷۲ ۰4۲۳ 
COE ۵۳۷ ۵۳۰ (0۹% ۳‏ 
۷(« 

العباس (رضي الله عنه) ۰۱۷ 

ابن عباس (رضي الله عنه) ۰۱۸۳ 
۹ ۲ الال ۰4۱۳ ۰۵۲۸ ۰۵۲٩۹‏ 
OE ۵۲۰ ۰۵:۳ ۹‏ 

عبد الرحمن بن عوف (رضي الله عنه) 
۷ 

آپو عبد الله بن بطة ۰۳۰۸ 

عبد الله بن سبأ ۰۰۲۷ 

عسبد الله بن عمرو بن العساص (رضي 
الله عنه) ۵۳۹ . 

٠ ۵۲۸ عبدوس‎ 

عتيق بن أبي قحافة ۰۱۲۵ 

عثمان (رضي الله عنه) ۰۳۷۵ ۵1۰ 
CIYA ۷ Y0 (1°۹4‏ ۰11۳ 

علقمة بن واثل الحضرمي ۱۳۰ . 


عكرمة بن أبي جهل (رضي الله عنه) 
‘ONA 14‏ 


ا 


علي بن أبي طالب (رضي الله عنه) 
را ال ا 
AYY ۰1۳۰-1۱۵ ۳ ۲‏ ۰1۲۵ 
TYA ۷‏ ۰1۱۳ ۰1۳۱ ۰۱۳۸ 

عمران بن حصين (رضصي الله عنه)" 
۶ ۰۳۸۵ 

ابن عمر (رضي الله عنه) ۰۳۷۲ ۰4۲۳ 
CONE ۵۱۰ ۰۵۵٩ ۰۵۳۹ ۵٩۵‏ ۰1۱6 
‘TIA ۰‏ 

عمر بن الخطاب (رضي الله عنه) 
۲۳ ۰ ”لق ۰1۸۷ ۰۵۵۷ 
CY. (1-4 COTE 2065-0 48‏ 
IY CT CUNE ۳ ۲‏ 
EY ۱۳۷ ۰۱۳۰-۱۲۵ ۳‏ 
أبو عمرو بن العلاء ۰1۲۰ 

عوف بن مالك الاشجمي (رضي الله 
عنه) ۰۳۱ ۰ 

عیسی بن مریم (علیه السلام) ۰۲۳۵ 
۰۵۱٩ ۰8۲۱ ۰۲۵۰ ۰۲۵-۲۰ 0‏ 
۰.۵٩۲ ۰۵۸۹ ۳‏ 

فاطمة (رضي الله عنها) ۰۱۷ ۰14۳ 
فرعون ۰۲4۵ ۰۲۷ ۰۳۸۵ ۰۳۰۳ 
۲ ۲ ۵ لاقف .۵٩۳‏ 


الایضاح في أصول الدين 


قارون ۰۲۷ ۰۵۳۸ 

قتادة (رضي الله عنه) ۰۵۲۸ 

ابن كلاب ۶۱۲ ۰ 

ماني ۰۲۲۲ 

مجاهد ۰۳۷۲۱ 

۰۱۷۱ ۰۱۷۰ ۰۱34 محمد (النبي َلل)‎ 
c40 c1۰ ۰۲ ۲۲ ۲۹ 
۰۳۱۸-۰۳۱۲ ۰۳۱۰ ۰۳۰۷ ۳۰ 6 
۰۳۸۶ ۰۳۸۲ ۰۳۷۲۷ ۳۷۶ ۲ ۱ 
۰8۱8-1۱۲ ۰۳۹۷ ۰۳۹۵ ۳۹۶ ٩ 
۰4۳۱ ۰4۳۲۰ ۰4۲٩۹ ۰:۲۳ ۶۲۱ ۸ 
۰8۷۵ الاق‎ ۰10۸ ۰184۸ ۰1۳۸ ۵ 
۰4۹۸ ۰41٩1 EAT ۰1۸۵ ۰4۸۲ ۱ 
۰۵۲۹ OYA ۰ ۰ ۳ 
(004 (00. ۰۵85 ۰۵۳ (O) 9۹ 
۵۷۱-۵۹۵ ۵۱۳ لاقم نكف‎ 1 
۰1۰۷ ۰1۰۳ "لقف‎ ۵۹۱-۵۸۸ ۳ 
۰1۲۰-۷۱۲ ۰1۱8-1۳ ٩۰ ۸ 
۰1۳۷-۰۱۳۵ ۰۱۳۲-۲۹ ۷ ۵ 
‘TET ۰1886 ۰18۳-6۰ 

محمد بن مصعب ۰۹۲ 

مریم (علیها السلام) ۰۲۳۰ 


ابن مسعود (رضی الله عنه) ۰۳۲۷۲۱ 
۰11٩ ۰۱۱۳ ۰۵۳۹ ۰۵۲۰ ۳۶‏ ۰1۲۱ 


أبو امسن علي ابن الزاغوني 


مسطح بن أثاثة (رضي الله عنه) ۵۳۷؛ 
4¥ ۰ 

مسيلمة الكذاب ۵۹٦‏ ۰ 

معاذ (رضي الله عنه) ۰۱۸۳ 

معاوية (رضي الله عنه) ۰۳۱۸ 2786 
حك 

معمر بن مثلى 419 ٠‏ 

المغيرة بن شعبة (رضي الله عنه) 1 . 
موسى (عليه السلام) ۰۲4۵-۲۶۳ 
eI ۲ ۲ ۳ ۵‏ 
۳ ۲ ارق 4 40۵۵ 
75 ۰4 ۰۵۱۲-۵۱۰ ۰۵۲۵ 
۲ "ارم ۵۸۵ COAT‏ ۰0۸۸ 
CTIA ۰1۱۵ ۰۵۹۱ ۰۵۹۲ ۸۹‏ 
11 

أبو الهزم 547 

ميكائيل (عليه السلام) ۰14۳ 

النظام ۰۳۶۷ 

نوح (عليه السلام) ۰۲4۳ ٠٦٤١‏ 
هارون (عليه السلام) ۰۲4۵ 27556 
۲ ۰۱۱۵ 

هامان ۰۲۷۶ ۰۳۰۳ ۰۳۸۵ ۰۵۳۸ 


١ كمه‎ 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


أبسو هريسرة (رضي الله عنه) ۰.۳۷۵ يزيد بن سلمة اشعفي (رضى الله عنه) 


-. ۳۰ ۰*۶۱ ۰۳۵ ۰۱۳۲ ۵۱۰ ۲ 

4۳ یعقوب (علیه السلام) ۰۱۰۸ 

الوليد بن المغيرة ۰۳۹۰ ۰8۱۳ يعقوب بن السكيت ٤۳۳‏ ۰ 

وهب بن منبه 575 ٠‏ پوسف (عليه السلام) ۰۱۸۳ ا4۸ 
يحبى بن زكريا (عليه السلام) ۰44۱ ۰186 ۰ 


۱ بت 


الإيضاح في أصول الدين 


أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


0- فهرمر )افر والمحذأهب 


الآأريوسية ۰۲۳۵ ۰۲۳1 

آریاب الاصول والفلسفة ۰۲۲۷ 

آرباب التأویل ۰۳۸۷ 

۰۳۱۷ ۰۲۹۹ ۰۲٩۱ ۰۲۸۶ الاشعرية‎ 
۰۶8۳۲ ۰۳۹۹ ۰۳۸۹ ۳۶۳ «FT 
2-۳2۵۳۱۴۳۵ 0575 (oF. COTA «EY 
۰۰۳۹ ° ۲۱ 

آصحاب الحديث ۰۳۰۸ ۰۱۲۸ 
آصحاب السیلان ۱۸۵ ۰ 

الاصولیون ۰۳۳ ۰1۳۵ 

أهل الاثشبات ۰۲۰۳ ۰۲۵۵ ۰۲۵۷ 
۹ ۲۱۵ ۰۲۱۸ ۰۲۷۷ ۰۳۸۷ 00{ . 
أهل التحقیق ۰۵۹۵ 

آهل التفسیر ۰۳۹۰ ۰۵۵۰ ۰۵1۷ 

أهل التوحید ۰۳۷۳ 

أهل خراسان (الراسانیون) ۰44۸ 
۹۹۹ 

أهل الخطاب ۰۳۹۰ ۰۳۹۷ ۰1۳۳ 
آهل السنة (أهل الحق) ء (أهل النقل) 
‘OV «400 06‏ 


أهل العراق (العراقيون) ٠ ٤٤۸‏ 


آهل العقد والحل ۰۱۲۳-۷۲۱ ۰۱۲۸ 
اهل اللغة (اللسان) ۰۲۲۷ ۰۲۵۵ 
FIV 6 (۵ CTA:‏ 2۴۳۵ 
۸ .۰4۰ ۰8۰۱ ولاق ۰.1۵۷ 
أهل الملة (الاسلام) ۰۲۰۸ ۰۰۱ 
TA ۵‏ 

آهل النظر ۰۱۸۱ ۰۱۸۷ ۰۱۹۱ ۰۱۹۶ 
البراهمة ۵۸۱ - 

الثنوية ۰۲۱۹ ۲۲۵. 

۰۵۰٩ ۰۳4٩ الجهمية‎ 

الحرورية ۰۰۱۳۵ 

الخوارج ۰1۰ ۰۱۳4 

الدهرية ۰۲۱۲ ۰۲۱ ۰۲۱۸ ۰101 
۷۱ 1۰۱ ۰ 

الروافض ۰۵۰۹ ۰۱۳۶ ۰1۳۱ 

السلف ۱۸۲ ۰ 

السمئية ۰۲۵۲ 

السوفسطائية ۰۱۸۵ 

الشيعة ۰1۰ ۰۰۹ ۰*۱۲ ۰ 
۷ 7۱ ۰۲۵ 

الفقهاء ۰۲۰۱ 


ب 1۸۱ - 


الإيضاح في أصول الدين 


أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


الفلاسفة ۰۲۱۴ ۰۳۷۳ 

القائلون بالتثنية ۰۲۲۲ 

القائلون بالنجوم ۲۳۲ ۰ 

القدرية ۰۱۸۲ ۰۲۰۵ ۳4۹ 4۸۲ 
۵ 

المالكية ١٤ء‏ ۰1۱۲ 

المتكلمون ۰۱۸۹ ۰۲۰۹ 

المجسمة ۰۲۸۱ ۰۳۰۷ 

الجوس ۰۲۱۹ ۰۲۲۵ ۰۸۲ ۰۵۸۵ 
الرجثة ۰۲۱۳۵ 

الشبهة ۰۲۸۱ ۰۳۰۷ 

۰۲۱۱ ۰۲۰۵ ۰۱۸۹ ۰۱۸۲ المعتزلة‎ 
۰۲۸۰ ۰۲۷۷ الاك‎ YW oF 
۰۳۳٩ ۰۳۱۷ ۰۲۹۹ ۲۱ ۶ 


- 1۸۲ 2 


۰8۵۰ ۰8۶۳ ۰8۳۳ ) ۰۶۳ ۹ 
۰۵۰۰ ۰8۹۵ {EAE ۶ ۱ 
۰۵۳۳ ۰۵۲۰ (OYY ۵۰ ٩ ۴ 
۵۵۰ ۰۵871 ۰۳ ۶۱ 4 
۵1۵ «ONY «004 كمف‎ «۳ 
۰۳۱۳۹ ۰1۱۳۰ ۷۲ ) ۷ 

اللحدة ۰۲۲۷ ۵۸۱ ۰.۱۰۱ 

الملكية ۰۲۳۵ ۰۲۲ 

النجارية ۰۳۹۹ 

۰.۵۸٩۹ ۰۵۸۸ ۰۲۳۰ ۰۲۳۵ الثصاری‎ 

اللسطورية ۰۲۳۵ ۰۷۲۶۰ ۰۲۲ 

نفاة الصفات ۰۲۵۳ ۰۲۵۵ ۰۲۵۷ 
۸ ۰.۲۱۲ 

اليعقوبية ۰۲۳۵ ۰۲4۰ ۰۲۲ 

۰۵٩۱ ۰۵۸۸ الیهود‎ 


الإيضاح في أصول الدين آبو اطسن علي ابن ال اغرني 


1- فهو المصاحر وا مراجع 


# الآجري: (أبو بكر بن الحسين بن عبد الله ت 50 ه) 
۱ - الشريعة / ت محمد حامد الفقي / مطبعة السئة الحمدية | من دون تاریخ» 
واعادت نشره مصوراً دار الکتب العلمية سنة ۱6۰۳ - ۰۸۱۹۸۳ 
۲ - التصدیق بالنظر إلى الله تعالی في الاخرة / ت محمد غياث / عالم الکتب 
پالریاض / ط ۰۲ ۵۱۶۰۲ - ۱۹۸۲م. 
# الالوسی: (محمود شكري الالوسي): 
۳ - روح العاني في تفسیر القرآن العظیم والسبع الثاني / تصحیح السید محمود 
الالوسي / دار إحياء التراث العريي بیروت / ط ۲. 
د ابن الالوسی : 
5 - جلاء العينين / مطبعة المدني / ط ۰۱ ۱4۰۱ ه - (1984م. 
# الامدي: 
ه - آبکار الافکار / مخطوط بدار الکتب الصرية تحت رقم ۱۱۰۳ علم الکلام. 
۲ - غاية الرام / ت. د حسن عبد اللطیف / القاهرة ۱۳۹۱« - ۰2۱۹۷۱ 
# ابن الاثیر الجزري: (آبو الحسن علي بن أبي الکرم بن عبد الواحد الشيباني). 
۷ - اللباب في تهذیب الأنساب / دار صادر پیروت / من دون ذکر الطبعة أو سنة الطبع . 
۸ - الکامل / دار الکتاب العريي / ط ۶4 ۱6۰۳« - ۱۹۸۳م. 
# آحمد بن حنبل : 
٩‏ - السند / الکتب الاسلامي / ط ۰۲ ۱۳۹۸ - 1۹۷۸م 
۰ - الرد على الجهمية / الطبعة السلفية ومکتبتها / من دون تاريخ 
* احمد ناصر: (دکتور) 
۱ - رؤية الله تعالی وتحقیق الکلام فیها / جامعة ام القری / ط ۰۱ ۱8۱۱ - 
0ام. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
* الاخطل: 

۲ - شرح ديوان الأخطل / د. ایلیا سليم الحاوي / دار الثقافة بيروت / من دون 
ذكر الطبعة أو سنة الطبع . 

۳ - شعر الاخطل / ت. د فخر الدين قباوي / دار الآفاق الجديدة / ط ۰۲ 
8ه - ۱۹۷۹م. 


# الإسفرائيني: 

15 - التببصير في الدين / ت محمد زاهد الكوثري / مطبعة الأنوار / ط ۰۱ 
۹ھ - ۰ م. 
# الأشعري: (أبو الحسن) 

۵ - الإبانة عن أصول الديانة / ت. د فوقية حسنين / دار الأنصار / ط ۰۱ 
۷ مه - ۱۹۷۷م. 

۲ - مقالات الاسلامیین / ت محمد محبي الدين / النهضة الصرية / ط ۰۲ 
4ه - ۱۹۱۹م. 
24 الالباني : (محمد ناصر الدین) 

۷ - ضعيف الجامع الصغير وزیاداته | ط المكتب الإسلامي / ط ۲ ۰ ۱۳۹۹ه. - 
7084ام. 

۸ - إرواء الغليل في تخريج أحاديث منار السبيل / ط المكتب الإسلامي / ط ۰۱ 
8ه - ۱۹۷۹م. 

- «۱8۰۲ ۳ صحیح الجامع الصغیر وزیاداته | ط المكتب الاسلامي / ط‎ - ٩ 


۷۲ 

۰ - السلسلة الصحيحة / الکتب الاسلامي / من دون تاريخ . 
* ابن بابویه القمي: 

۱ - الإمامة والتبصرة من الخيرة / ط دار الرتضی / ط ۰۱ ۱۹۸۵ م. 
د الباقلاني : 


۲~ التمهيد / ت د. محمود الخضيري» د محمد أبو ريده / دار الفكر 
العربي/ 1735 ه - ۱۹6۷م. 


1۸ - 


الإيضاح في أصول الدين یر الحسن علي ابن الزاغوني 


* البخاري: 

۳ - الادب المفرد / ضمن فضل الله الصمد في شرح الأدب الفرد للجيلاني / ت 
محبي الدين الخطيب / المكتبة السلفية / ط۳» ۱2۰۷ه-. 

4 - خلق أقعال العباد / ت محمد السعید رغلول / مکتبة التراث الإسلامي. 

۵ - التاریخ الكبير / ط دائرة المعارف العشمائية بالهند / ت العلمي اليماني | ط 


هد 

5 - الجامع الصحيح بشرح احافظ ابن حجر (انظر ابن حجر). 
# البغوي: 

۳۷ - شرح السنة / ت شعيب الأرناؤوط / طبعة مصورة لدار بدران بالقاهرة عن 
طبعة الکتب الاسلامي . 
# ابن البتا الحنبلي: 

۸ - المختار في أصول السنة / ت عبد الرازق عبدالحسن / مكتبة العلوم والحكم/ 
طا ۰ ۱۶۱۳ ها 
¥ البيهقي : 


۹ - الأسماء والصفات / ت الكوثري / المكتب الإسلامي للكتاب / من دون تاريخ . 

۰ - شب الإيمان / ط دار الكتب العلمية / ط ١4٠١ / ١‏ ه- 1940م. 

۱ - البعث والنشور / مكتبة دار العروبة بالكويت / من دون تاريخ . 

۲ - عذاب القبر / مكتبة التراث الإسلامي / من دون تاريخ. 

۳ - الاعتقاد / صححه ونشره أحمد محمد مرسي / ۱۳۸۰ ه - ۰۸۱۹۱۱ 

۶ - السنن الكبرى / دار العرفة بیروت / من دون ذكر الطبعة أو سنة الطبع . 

۵ - مناقب الشافعي / دار التراث / ت السید آحمد صقر / ۱۳۹۱ه - ۸۱۹۷۱ 
# البيجوري: 

5 - حاشیة البيجوري على متن السنوسية / الطبعة الوهبية / ۱۳۹۶ه- 


ب ۱۸۵ - 


الایضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


* البرقوقي: (عبد الرحمن) 

۷ - شرح ديوان حسان بن ثابت / ط المكتبة التجارية الكبرى بالقاهرة / ۱۳۶۷ه 
-1954م. 
# بروکلمان: 

۸ - تاريخ الأدب العربي / دار للعارف / ط ۳. 
# ابن بطة: 

4 - الشرح والإباتة على أصول السنة / المكتبة الفیصلیة/ ط ۰۱ ۱6۰4 - 1984م. 

۰ - الإبانة عن شريعة الفرقة الناجية / ت سهير كردي / ماجستير مخطوط بدار 
العلوم / ١51١ه‏ - ۱۹۹۰م. 
# البغدادي: (الخطيب) 

۱ - تاريخ بغداد / طبعة مصورة لدار الفکر العربي عن وزارة العارف الهندية / 
من دون تاریخ . 

۲ - تقييد العلم / ت یوسف العش / دار إحياء السنة اللبوية / ط ۰۲ ۱۹۷۶م. 
# البخدادي: (آبو منصور عبد القاهر بن طاهر التميمي) 

۳ - أصول الدین / دار المدينةء پیروت» مصورة عن ط استانبول / ۱۳۶۲ - 
2۸ ۱ 
٤‏ - الفرق بين الفرق / دار التراث / ت محمد محبي عبد الحميد / من دون تاریخ. 
# التبريزي: (محمد عبد الله الخطيب) 

0 - مشكاة المصابيح / ت محمد ناصر الدين الألباني / المكتب الإسلامي/ ط۲/ 
6ه - ۱۹۸۵. 
# الترمذي: (محمد بن عیسی) 

7 - سنن الترمذي / ط الحلبي / ت أحمد شاکر / ط ۱۳۹۸ - ۱۹۷۸م . 
# التفتازاني: (سعد الدین) 

۷ - شرح العقائد النسفية / ت آحمد حجازي / مکتبة الکلیات الازهرية / ۰۱ 
۷ - ۱۹۸۷م. 


۱۸۱ 5 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


# التفتازاني : (دكتور أبو الوفا الغنيمي) 

۸ - في علم الكلام وبعض مشكلاته / دار الثقافة / 191/8١م.‏ 
# أبن تيمية : 

4 - مختصر الفتاوى المصرية / اختصره ابن اسباسبلا / ت أحمد حمدي إمام / 
ط الدني / طا ۱8۰۰ ه.- 18م 

٠‏ - شرح الاصفهانية / ت حسنين مخلوف / دار الکتب الحديثة / من دون 
تاريخ . 

۱ - مجموعة الرسائل والمسائل / دار الکتب العلمیة/ ط۰۳ ۱8۰۳ه-- ۸۱۹۸۳ 

۲ - الفتوی السموية / ت محمد عبد الرازق حمزه / مطبعة الاني / من دون 
تاريخ . 

۳ - الفتاوى الكبرى / دار الكتب العلمية بيروت/ ط ۰۱ ۰۸٤۱ھ‏ - ١199م.‏ 

٤‏ - الرسالة التدمرية / دار الوعي الاسلامي / من دون تاريخ. 

هه - الإيمان / ت هاشم الشاذلي / دار الحديث / من دون تاريخ . 

1 - بیان تلبيس الجهمية / ت عبد الرحمن قاسم / مؤسسة قرطبة / من دون تاريخ. 

۷ - بيان تلبيس الجهمية ج ۰۳ ٤‏ مخطوط بمكتبة ليدن بهولندا وحصلت على 
نسخة منه مصورة عن جامعة الإمام محمد بن سعود. 

8 - مجموع الفتاوى / جمع وترتيب محمد عبدالرحمن قاسم/ مكتبة ابن تيمية/ 
ط۰۲ ۹٩۱۳۹ه.‏ 

4 - درء تعارض العقل والنقل / ت. د محمد رشاد سالم / ط الجامعة 
الإسلامية/ ط۰۱ 994١ه‏ - ۱۹۷۹م. 

۰ - السياسة الشرعية / دار الهلال / من دون تاريخ . 

۱ - تفسیر سورة الاخلاص / ت عبد العلي عبد الحميد / الریان / ط۰۱ 
۸ - ۱۹۸۷م. 


- TAY _ 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


# الجرجاني: 

۲ - شرح المواقف / مطبعة السعادة / ۱ ۱۳۲۵ه -1907م. 
# الجليتد: (دکتور محمد السید) 

۳ - قضية الخير والشر في الفكر الإسلامي / ط ا طليي / ط۰۲ ١198م.‏ 
# ابن الجوري: 

4 - النتظم في تاريخ الملوك والأمم / ت محمد عبد القادره مصطفى عبد القادر 
عطا / دار الكتب العلمية / ط١31.»‏ ۱۲٤۱ھ‏ - 1987م. 

0 - دفع شبه التشبيه / ت زاهد الكوثري / المكتبة التوفيقية قية / من دون تاريخ . 

7 - مناقب الإمام أحمد / الخانجي / ط ۲ ۰ 1984م. 

۷ - الوضوعات / المكتبة السلفية بالدينة المنورة / ت عبد الرحمن محمد عثمان/ 
ط۱ ۱۳۸۲ ه -19455م) ط۲ ١۱۳۸ھ‏ - ۱۹۱۲م. 

۸ - العلل التناهية / ت / إرشاد الحق الاثري ط دار الکتب العلمية / ط١‏ / 
۳ مه - ۰۱۹۸۳ 

٩‏ - منتخب قرة العیون اللواضر في الوجوه والنظاثر / ت د محمد السید 
الصطفاوی فؤاد عبد المنعم آحمد / ط منشأة العارف بالاسکندرية. 
# الجوهري: 

۷ - الصحاح / دار العلم للملايين / ط ۳ / 404١ه‏ - ۱۹۸4م. 
* الجويني : 

۱ - العقيدة النظامية / ت. أحمد حجازي السقا / الكليات الازهرية / ط ۱ 
۸ھ - ۰۸۱۹۷۸ ط۲ / 4۸ھ - 1۹۷4م . 

۲ - الإرشاد / ت أسعد تّيم / مؤسسة الکتب الثقافية / طا ۱8۰۵ه- 
16ام. 
# الجيلاني : (عبد القادر ت ١0571ه)‏ 

۳ - الغنية | ت فرج توفيق / مكتبة الشرق الجديد ببغداد / من دون ذكر الطبعة 


أو سنة الطبع . 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


# ابن أبي حاتم : 

:ل - الجخرح والتعديل / ط دائرة المعارف العثمانية بالهند / ط١.‏ الااه - 
17م. 

۵ - علل الحديث/ دار السلام بحلب مصورة عن طبعة المطبعة السلفية ومکتبتها 
بالقاهرة *11757ه 
# حاجي خلیفة: 

۲ - کشف الظنون عن أسامي الکتب والفنون / دار الفکر / ط ۱8۰۲ه - 
۲م 
لي الحاكم : 

۷ - الستدرك / دار الفکر / بیروت / 4ه - ۱۹۷۸م . 
4۴ ابن حبان: 


۸ - بذل الاحسان / ط الرسالة / طا ۰۸٤۱ھ‏ - ۱۹۸۸ع. 

4 - الضعفاء والجروحون / ت محمود إبراهيم زايد / دار الوعي بحلب / طاء 
سنة ۱۳۹۲۱ ه-. 
#۴ ابن حجر : 

۰ - الاصابة في تمييز الصحابة: مطبعة السعادة بمصر ۱۳۲۸ واعادت نشره مصوراً 
دار الفکر بيروت ۱۳۹۸ ه«.. 

۱ - فتح الباري / طبعة مصورة لدار الفکر بیروت عن الطبعة الاولی للمکتبة 
السلفية ومطبعتها . 

۲ - تقریپ التهذیب / دار الرشید / ت محمد عوامه / ۳ ۰.۱۹۹۱ 

۳ - تهذیب التهذيب / دار صادر بیروت / من دون ذکر الطبعة أو سنة الطبع . 

٤‏ - التلخیص البیر في تخریج أحاديث الرافعي الکبیر / ت السید عبد الله هاشم 
اليماني المدني / ط ۱۳۸6ه. - ۱۹18م. 

6 لسان الیزان/ مؤسسة الاعلمي» بیروت/ ۰۲ ۱۳۹۰ه-. 


- ۷۸٩ + 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


* ابن حزم : 
۲ - الفصل في الملل والأهواء والنحل / مكتبة السلام العالمية / من دون تاريخ . 
۷ - الفروع والأصول / ت. د عاطف العراقي» د. سهير فضل الله» د ابراهیم 


هلال دار النهضة العربية 191/8١م.‏ 
# ابن خزيمة: 

۸ - صحيح ابن خزيمة / ت محمد الاعظمي / المكتب الإسلامي / 17949١ه-‏ 
۹ 

4 - التوحيد / ت محمد خلیل هراس / دار الذعوة السلفية. 
# الختلال: 

۰ - السنة / ت. د عطية الزهراني / دار الراية / ۰۱ ١٠5١ه‏ - 1984م. 
# ابن خلدون: 

١‏ - القدمة / دار القلم بيروت / ط ۵ 4 م. 
# الخياط: 


۲ - الانتصار الرد على ابن الرواندي / ت محمد حجاري / مكتبة الثقافة الدينية. 
# الدارقطني: (علي بن عمر) 

۳ - سان الدارقطني / ط عالم الکتب بیروت / من دون تاریخ . 
# الدارمي: 

6 - الرد على الجهمية / الکتب الاسلامي / ط 6 ۱8۰۲ - ۱۹۸۲م. 

۵ - السئن / ط السید عبد الله هاشم بالدينة / ۸۲ هه - ۱۹۱۱م. 

۲ - رد الإمام الدارمي عثمان بن سعيد على الريسي العنيد / دار الفرقان / من دون 
ذکر الطبعة أو سنة الطبع . 
# أبو داود: 


۹۷ - سان أبي داود / دار الحديث بسوریا / ط ۰۱ ٤۱۳۹ھ‏ - نفلطا 


~۹۰ - 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
* الديلمي: 

۸ - الفردوس بمأثور الخطاب / ت السعيد بسيوني زغلول / دار الكتب العلمية 
بيروت / ۰۱ ٦۰٤۱ھ‏ - 1945م. 
* الذهبي : 

4 - ترجمة الإمام أحمد / مكتبة ابن حجر / ط١اء‏ ۰۸٤۱ھ‏ - ۱۹۸۸م. 

۰ - سير أعلام التبلاء / مؤسسة الرسالة / طا ۱۸۰۲ه - ۱۹۸۲م. 

۱ - تاريخ الإسلام / دار الكتاب العربي / طاء 418١ه-‏ ۱۹۹۵م. 

۲ - ميزان الاعتدال / ط۰۱ الحلبي / ت علي محمد البيجاوي / ۱۳۸۲ - 
۳( 

۳ - تذكرة الحفاظ / دار الفکر العربي / طبعة مصورة عن دائرة العارف العثمانية. 
# الراري: ۱ 

۶ - آساس التقدیس / ت د. آحمد حجاري السقا/ الکلیات الازهرية / ط۰۱ 
7ه - ۱۹۸۲م. 

65 - الطالب العالية / ت د. أحمد حجازي السفا/ ط۰۱ ۱۰۷ه - 
۷ م. 

7 - نهاية العقول في دراية الأصول / ماجستير مخطوط بدار العلوم. 

۱۷ - معالم أصول الدين / ت . عبد الرژوف سعد / الكليات الأزهرية . 
# الراغب الاصبهاني : 

۸ - الفردات / ت محمد سيد كيلاني / ط الحلبي / الطبعة الاخيرة ۱۳۸۱ه- 
- ۱۹۲۱م. 


# ابن رجب: 

۹ - الذیل على طبقات الحنابلة / مطبعة السنة الحمدية / ۸۱۳۷۲ - ۱۹۵۲م. 
# رضا نعسان معطي : (دکتور) 

۰ - علاقة الإثبات والتفویض بصفات رب العالین / ۰۱ ۱8۸۰۲ ه. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


# الزبيدي: 

۱ - تاج العروس / المطبعة الخيرية / طاء 5١-7١ه‏ - ۱۸۸۰م. 

1 - إتحاف السادة المتقين بشرح إحياء علوم الدين / دار الفكر / من دون تاريخ . 
# الزركشي: 

۳ - البرهان في علوم القرآن./ ت محمد أبو الفضل إبراهيم / دار العرفبة 
بيروت/ ط۲ / ١ه‏ - الاوام. 
# الزركلي: (خير الدین) 

۶ - الاعلام / دار العلم للملاین / ط۷ ۱۹۸۲م. 
# الزمخشري: 

۵ - الکشاف/ ت مصطفی حسنین محمد/ ط الریان / ط۳ ۰ ۷ - ۸۱۹۸۷. 
# الزوزني: 

7 - شرح القصائد العشر / دار الكتب العلمية / ت عبد السلام احوقي / ط۰۱ 
۵ مه - 1۹۸9م . 
3% الزيلعي : 

۷ - نصب الراية / دار الحديث بالازهر / من دون ذكر الطبعة أو سنة الطبع . 
+ السفاريني الحنبلي : 

۸ - لوامع الأنوار / المكتب الإسلامي / ۰۲ ١۰٤١ه‏ - ۱۹۸۵م . 
¥ السكسكي الحنبلي : 

4 - البرهان؛ معرفة عقائد أهل الإيمان / دار التراث العربى / طا ٠.4١ها-‏ 
رد" ۱ 
# السید ررق الحجر: (دکتور) 

۰ - ابن الوزیر ومنهجه الكلامي/ الدار السعودية للنشر/ طا ۱8۰ه - ۱۹۸6م. 

. هوامش على قضية اخبر والاختیار‎ - ١ 
السيوطي:‎ * 

۲ - اللآلئ المصنوعة / دار المعرفة بيروت / ۱8۰۳ه- - ۱۹۸۳م. 

۳ - الدر المتثور / ط دار العرفة / من دون ذكر الطبعة أو سنة الطبع. 
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الایضاح في أصول الدين آیو الحسن علي ابن الزاغوني 


ل الشاطبي : 
۲٤‏ - الاعتصام / دار الكتب العلمية / طاء ١١٤١ھ‏ - 4۱ م. 


* أبو شامة: 
۰۵ - ضوء الساري إلى مصرفة رؤية الباري / ت. د أحمد شريف / دار الصحوة 
طا 0۵٤۱ھ‏ ¬ ۱۹۸۵م. 
* الشريف المرتضى: 
۲ - إنقاذ البشر من ابر والقدر / ضمن رسائل العدل والتوحيد / ت محمد 
عمارة / دار الشروق / ۰۲ ۱۰۸ - ۱۹۸۸م. 
* الشنقيطي : 
۷ - منع جواز الجاز / مكتبة ابن تيمية / من دون تاربخ . 
۸ - الاسماء والصفات / مكتبة التوعية الإسلامية / طا ۱۶۰۸ه. 
# الشهرستاني: 
۹ - نهاية الاقدام / مکتبة المتنبي / ت الفردجیوم / من دون تاريخ . 
۰ - الملل والنحل / ت عبد العزیز الوکیل / دار الفکر . 
# ابن أبي شيبة: 
۱ - الصنف / الدار السلفية بالهند / ط۲» ٠0٠5١ه-‏ ۱۹۸۰م. 
# صلاح الدین بسپوني: (دکتور) 
۲ - الفکر السياسي عند الاوردي / دار الثقافة / ۱۹۸۳م . 
# صلاح رزق: (دکتور) 
۳ - شعر العلقات / دار الثقافة / ۰۲ ۰۹٤۱ھ‏ - ۱۹۸۹م. 
# الطبراني : 
۱۳ - العجم الکبیر / وزارة الاعلام العراقية / ت حمدي السلفي / ط۲. 
٠‏ - العجم الأوسط / ت د. محمود الطحان / مكتبة العارف / طا 
0ھ - ۱۹۸۵م. 
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الإيضاح في أصول الدين ابو الحسن علي ابن الزاغوني 


۲ - المعجم الصغير / المكتبة السلفية بالمدينة / ت عبد الرحمن محمد عثمان / 
ط ۱۳۸۸ھ - ۸٦۱۹م‏ . 
# الطبري: (أبو جعفر محمد بن جرير) 

۷ - تاريخ الأمم والملوك / ت محمد أبو الفضل إبراهيم / دار المعارف / 
7م. 
# الطيالسي: (أبو داود) 

۸ - مسند أبي داود / الطبعة الأولى بمطبعة مجلس دائرة العارف النظامية بالهند 
ااه 
# اين أبى عاصم: 

4 - السنة / ت محمد ناصر الدين الالباني / المكتب الإسلامي / طاء 
aE‏ ۰۸۱۹۸۰ 
# آبو العباس ثعلب: (محمد بن يحيى) 

۰ - شرح دیوان زهیر / ت. د فخر الدین قباوي / دار الآفاق الجديدة / ط۰۲ 
۲ - ۰۱۹۸۲ 
# ابن عبد البر: 

۱ - جامع بیان العلم وفضله / دار الفتح / من دون تاريخ . 

13 - التمهید لا في الوطاً من العاني والاسانید / وزارة الاوقاف الغربية ۱۳۹۹« 
- ۰۱۹۷۹ 
-# عبد بن حمید : 

۳ - النتخب من مسند عبد بن حميد / ت السید صبحي السامرائي؛ محمود 
خلیل / ط عالم الکتب ط ۰۸٤۱ھ‏ - ۱۹۸۸م. 
# عبد الجبار: 

4 - شرح الأصول الخمسة / ت. د عبد الكريم عثمان / مكتبة وهبه / ط۲ / 
4ه - ۱۹۸۸م. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


۰۵ - الختصر في أصول الدين / ضمن رسائل العدل والتوحيد / ت. د محمد 
عمارة / دار الشروق / ۰۲ 08١-5١ه‏ - 1۹۸۸م. 

۲ - الغني في أبواب العدل والتوحيد. 

ح٤‏ / ت د. محمد مصطفى حلمي» د. أبو الوفا التفتازاني / الدار الصرية 
للتاليف والترجمة. 

ح ه/ ت محمد الخضري / الدار المصرية للتأليف والترجمة. 

ح ٩‏ ت د. أحمد الأهواني» د. إبراهيم مدکور / ۰۱ ۱۳۸۲ھ - 1957م. 

ح // ت إبراهيم الأبياري / القاهرة ١٠۳۸۰‏ ه - ۰۸۱۹۱۱ 

ح ۸/ ت د. توفيق الطويل» سعيد زايد / الدار المصرية للتأليف والترجمة. 

ح١1١/‏ ت د. محمد علي النجار» د. عبد الحليم النجار / الدار المصرية للتأليف 
والترجمة القاهرة ۱۳۸۵ه - 1956م. 

ح۰ ت د. عبد الحليم محمودء د. سليمان دنيا / الدار المصرية للتاليف 
والترجمة 
# عبد القادر بدران: (دكتور) 

۱:۷ - تهذیب تاريخ دمشق / دار المسيرة بيروت / ۰۲ ۸۱۳۹۹ - ۰۵۱۹۷۹ 
#۴ عبد الله بن احمد: 

۸ - السنة / ت. محمد السعيد رغلول / دار الكتب العلمية / طا / 
0ھ - ۱۹۸۵م. 
* أبو عثمان الصابوني: 

٩‏ - الرسالة في اعتقاد أهل السنة / ت. بدر بن عبد الله / مكتبة الغرباء / ط7» 
6ه - 1994م. 
# العجلوني: 

۰ - كشف الخفاء / مكتبة التراث الاسلامي ودار التراث / من دون ذكر الطبعة 
أو سئة الطبع. 
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الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 


* ابن عدي: 

.ها١104-‎ ۸۱۹۸۸ ۰۳ / الکامل/ دار الفکر‎ - ١ 
: العراقي‎ # 

۱۲ - الغني عن حمل الاسفار / هامش إحياء علوم الدين / ط الحلبي / 
۸ھ - ۰۸۱۹۳۹ 
# العز بن عبد السلام: 

۳ - بداية السول / ت الالباني/ ط الکتب الاسلامي/ ۰۱ ۱8۰۳ه - ۱۹۸۳م . 
# ابن أبي العز: ۱ 

۶ - شرح العقيدة الطحاوية / ت. آحمد شاکر / دار التراث / من دون تاريخ . 
# ابن عساكر: (آبو القاسم علي بن الحسن بن عساکر الدمشقي) 

۰۵ - تبيين كذب الفتري فيما نُسب إلى الإمام الأشعري / مكتبة القدس دمشق / 
ط۱ / ۱۳۷ هه 
# علاء الدین الهندي: 

۲ - کنر العمال / موسسة الرسالة بیروت / ط۰۲ 6 ۱۶۰ه - ۰۸۱۹۸۹ 
* العليمي : 

۷ - المنهج الأحمد في تراجم أصحاب أحمد / المدني / ۰۲ ۰۱۹۱۳ 
¥ علي القاري : OUD‏ 

۸ - الأسرار المرفوعة في الأحاديث الموضوعة / ت محمد السعيد بسيوني / دار 
الكتب العلمية / طا ۰۵ع۱ه - ۱۹۸۵م. 
# ابن العماد: 

. شذرات الذهب / دار الفکر / من دون ذکر الطبعة أو سنة الطبع‎ - ٩ 
عمر الاشقر: (دکتور)‎ # 

۰ - الاسماء والصفات / دار النفائس / ۰۱ ۱8۱۳« - ۱۹۹۳م. 

١‏ - القضاء والقدر / دار النفائس / ۰۲ ۱۰٤۱ھ‏ - ۱۹۹۰م. 
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الإيضاح في آصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
# عمر فروخ: (دكتور) 

۱1۲ - تاريخ الأدب العربي / دار العلم للملايين / ط5/ ۱۹۹۲م. 
# فاروق دسوقي: (دکتور) 

۳ - القضاء والقدر في الاسلام / مكتبة ابن تيمية / من دون ذکر الطبعة أو سنة الطبع . 
* فرانز روزنثال: 

1 - علم التاريخ عند المسلمين / مکتبة المثنى ببغداد / ترجمة د. صالح احمد العلي. 


2# اين فورك: 

- - مشكل الحديث / ت موسى محمد علي / دار الكتب الحديثة / من دون 
ذكر الطبعة أو سنة الطبع . 
# الفيروزابادي: 


۰ - بصائر ذوي التمییز / الجلس الاعلی للشئون الإسلامية بالقاهرة. 
# فيصل عون: (دکتور) 

۱۷ - قراءات في الفلسفة السياسية / مکتبة رأفت سعید. 
# القاسم الرسي: 

۱۸ - العدل والتوحید ونفي التشبیه / ضمن رسائل العدل والتوحید / ت محمد 
عماره / دار الشروق / Yh‏ ۵۱۶۰۸ - ۰۵۱۹۸۸ 
# ابن قتيبة: 

۱1۹ - تأويل مختلف الحديث / مكتبة المتتبي / من دون ذكر الطبعة أو سنة الطبع. 

۱۷۰ - لاختلاف في اللفظ / ت زاهد الكوثري / م۱ / ۱۰۵« - ۰.۱۹۸6 
# ابن قدامة: 

۱۷۱ - مناظرة الشيخ ابن قدامة في القرآن العظيم / مخطوط بدار الكتب تحت رقم 
۱ علم الکلام. 

۲ - ذم التأويل / ت بدر بن عبد الله / الدار السلفية بالکوپت / ط۰۱ 
-ه-19485م. 
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# القرطبي: 
۱۷۳ - تفسير القرطبي / دار الشعب / من دون ذكر الطبعة أو سنة الطبع. 
#* ابن القیم: 


5 - الروح / ط المدني / من دون ذكر الطبعة أو سنة الطبع. 

۵ - إعلام الموقعين / دار الحديث / من دون ذكر الطبعة أو سنة الطبع. 

7 - حادي الأرواح / ت. علي السيد المزني / مكتبة المدني / من دون تاريخ . 

۷ - مختصر الصواعق المرسلة / مكتبة المتنبي / من دون تاريخ . 

۸ - شفاء العليل / ت الحساني حسن / دار التراث / من دون تاريخ . 
# ابن كثير: 

4 - البداية والنهاية / مكتبة المعارف بيروت / ط۲. 

۰ - تفسير القرآن العظيم / دار الشعب / ت عبد العزيز غنيم» محمد أحمد 
عاشور» محمد إبراهيم البنا. 


# كحالة: 
١‏ - معجم المؤلفين / مكتبة المثنى / من دون ذكر الطبعة أو سنة الطبع. 
* الکلابادي: 
۲ - التعرف لملاهب التصوف / ت محمود آمين / الكليات الأزهرية ط۰۲ 
۰ص 18م. 
¥ الكناني : 


۳ - تنزيه الشريعة المرقوعة عن الأحاديث الشئيعة والموضوعة / ت د. عبدالوهاب 
عبد اللطيف و د. عبد الله محمد الصديق / دار الكتب العلمية بيروت / طا 
۵۹ - ۰۸۱۳۹۹ 
# اللالكائي: 

۱۸ - شرح أصول الاعتقاد / ت. دأحمد سعد / دار طيبة بالسعودية. 


- ۹۸ 


الإيضاح في أصول الدين آبو الحسن علي ابن الزاغو ني 


# ابن ماجه: 

6 - سنن ابن ماجه / دار الفكر / ط مصورة عن مطبعة عيسى الحلبى / ت 
محمد فژاد عبد الباقي. ۱ 
# مالك بن أنس: 

5 -الموطأ / تصحیح محمد فژاد عبد الباقي / ط دار إحياء الکتب العلمية. 
# المتولي الشافعي: 

۷ - الغنية في أصول الدين / ت عماد حيدر / مؤسسة الكتب الثقافية ط١»‏ 
5ه 1948م. 
*# محمد أمان الجامي : (دكتور) 

۸ - الصفات الإلهية في الكتاب والسنة / دار الإيمان / من دون تاريخ . 
# محمد أبو بكر الرازي: 

۹ - تفسير غريب القرآن: دكتوراه مخطوطة بكلية الآداب جامعة القاهرة / ت 
عبد الله محمد عبد الرحمن ۱۷٤۱ھ‏ - ١199م.‏ 


2 ابن المرتضى : 

۰ - طبقات المعتزلة / ت. سوسة - ديفيلد فيلزر / طا !401١ها-‏ 
۷م . 
# الزي: 

- تهذیب الکمال في آسماء الرجال / دار الأمون للتراث / ط۰۱ ۱6۰۲ه‎ - ١ 
۲م‎ 
: مسلم‎ + 


۲ - صحيح مسلم / ط دار الفكر بيروت / ت محمد فؤاد عبد الباقي / ط۲؛ 
۸ھ - ۸۱۹۷۸ 
* مصطفى حلمي: (دكتور) 

۳ - نظام الخلافة في الفكر الاسلامي / دار الانصار بالقاهرة. 


1۹٩ ب‎ 


الإيضاح في أصول الدين اپو الحسن علي ابن الزاغوني 


# المعلمي اليماني: 

144 - التتكيل با في تنيب الكوثري من الأباطيل / ت محمد ناصر الدين الالباني 
/ مكتبة المعارف / ۲ ١١٤١ه.‏ 

۵ - القائد في تصحيح العقائد / القسم الرابع من التنكيل / الطبعة السابقة 
# ابن مفلح: (محمد بن مفلح المقدسي الحنبلي) 

5 - الآداب الشرعية / ت رشيد رضا / مؤسسة قرطبة / من دون ذكر الطبعة أو 
سئة الطبع . 
# ابن منده: 

۷ - التوحيد / ت علي ناصر الفقيهي / الغرباء الاثرية / ط۲ / ۱8۱6 ه - ۱۹۹6ع. 
# النذري: 

۸ - الترغیب والترهیب / إدارة الطباعة النيرية / من دون تاريخ . 
# ابن منظور : 

٩‏ - لسان العرب / دار صادر بيروت / من دون ذکر الطبعة أو سنة الطبع ط 
دار الشعپ من دون تاریخ . 


# النوبختي: 

۰ - فرق الشيعة / ت. د عبد المنعم الحفتي / دار الرشاد / ۰۱ ۱8۱۲ ه. - 
15م. 
31 ابن النجار: 


۱ - ذیل تاريخ بغداد: طبعة وزارة المعارف للحكومة العالية الهندية. وأعادت 
نشره مصوراً دار الكتب العلمية بيروت / من دون تاريخ 
ل النديم: 

۲ - الفهرست / ت رضا تجدد / طهران. 
¥ النسائي : 

۳ - السنن الكيرى / ت عبد الغفار البنداري / ط دار الكتب العلمية / ط١»‏ 
سيد كردي حسن 518١ه‏ - ۱۹۹۱م . 


¥. 


الإيضاح في أصول الدين أبو الحسن علي ابن الزاغوني 
6 ۰ - السئن الصغری / دار الفكر ط۱ ۱۳۶۸ه.- ۱۹۳۰م. 


¥ النشار: (دکتور علي سامي) 
۵ - نشأة الفكر الفلسفي / دار المعارف / ۸ / ح۱. 


* ابن نقطة : 
۰ - التقييد لمعرفة الرواة والسنن والمسانيد / وزارة المعارف الهندية / ط١.‏ 
# ابن الهمام الحنفي : 


۷ - السايرة / مطبعة السعادة ۰۱۳۶۷ 
# الهيثمي: (علي بن آبي بکر) 
۸ - مجمع الزوائد ومنبع الفوائد / مکتبة القدس / ط ۱۳۵۲ . 
# ابن الوزیر اليمني: 
4 - إيثار الحق على الخلق / دار الکتب العلمية / ۱ ۱8۰۳ه. 
# ياقوت الحموي: 
۰ - معجم البلدان / دار الکتاب العربي بیروت / من دون تاريخ . 
# آبو يعلى الفراء: 
۱ - إبطال التأویلات لأخبار الصفات / ت عبد الله حمد النجدي / دار الامام 
الذهبي / ط۰۱ ۱5۱۰ه. 
# ابن آبي يعلى الفراء: 
۲ - طبقات الحنابلة / مطبعة السنة الحمدية بمصر / واعادت نشره مصوراً دار 
العرفة بيروت / من دون تاريخ . 
* آبو يعلى الوصلي: 
۳ - مسند أبي يعلى / ت حسين سلیم أسد / دار المأمون للتراث / ط۱. 


¥ ¥ د 


